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CONCEPTO Y $Eft 


En busca del reencuentro del concepto con el ser 


I 


J. — El Nominalismo medioeval diluyo el concepto como aprehensidn vital 
del ser y redujo todo el conocimiento a experiencia sensitiva de lo concreto . El 
concepto era substitmdo por un simple nombre, que agrupaba bajo su evoca¬ 
tion las multiples experiencias de la realidad individual 

En la Edad Modema, el Racionalismo de Descartes reinvindica el valor 
del concepto: a todo concepto o “idea clara y distinta' corresponds una reali¬ 
dad y una realidad tal cual es representada por aquel. Pero el concepto no 
es ya una aprehensi6n o asimilacion intentional del objeto trascendente, sino 
una simple representacidn del mismo. Sabemos que a ella corresponds perfec- 
tamente una realidad sdio en virtud de la Veracidad divina , la cual, al infun - 
dimos tales ideas 9 nos asegura de su conformidad con los seres que representan. 

Otro tanto acaece con la Monadologia de Leibniz: coda mdnada o elemento 
indivisible de la realidad tiene su vida inmanente y solo conoce representando 
los demos seres . 

Tal Subjetivismo representative se acentua aun mas en el Empirismo in¬ 
gles del siglo XVII y XVIII, que llega a confundir el “ser real con el ser 
percibido'’ —esse est percipi— de Berkeley y culmina con el Fenomenismo 
agndstico y esceptico de Hume. 

El Conceptualismo logra todo su desarrollo subjetivista en Kant: el con- 
pepto estd reducido a una pura ''forma de la inteligencia, vaexa enteramente 
de ser, que actua no para conocer o aprehender el ser real , sino s6h para 
organizar y conferir asi categoria de objeto universal y necesario a hs fendme- 
nos individuales y contingentes de la sensibilidad. Tal concepto ? como pura 
forma, no sobrepasa la subjetividad de los fendmenos, y la realidad en si per - 
manece inalcanzada, mas alia de todo conocimiento vdlido. 

El Idealismo trascendental postkantiano da un paso rads hacia el subjeti¬ 
vismo total: reduce toda la realidad a puro concepto, solo es el concepto o 
idea, de tal modo que ser y pensar son iddnticos. 

En stntesis, desde fines de la Edad Media el Nominalismo ? primero, y 
luego durante toda la Edad Moderna el Racionalismo y el Empirismo, por di- 
versos caminos, perdieron el acceso al ser y se encenraron en el concepto como 
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pura representation —Conceptualismo racionalista— o en el esquema sensible 
—Fenomenismo empirista— pero, en ambos casos, redujeron el conocimiento a 
pura imagen desvinculada del set —Agnosticismo— para irse hundiendo pw- 
gresivamente en el Subjetivismo, por una logica interna ? que dimana, en defi- 
nitiva, de una nocion deformada del concepto y, en general, del conocimiento. 

2. — Contra tal Conceptualismo, que se ha 'dejado arrebatar el ser, hasta 
el de la propia realidad individual, reacciona con fuerza el Vitalismo irracio- 
talista contemporaneo en sus diversas direcciones. Si el concepto no aprehende 
el ser trascendente, su misidn sera para mane jar o utilizar la realidad, al me- 
nos en su forma fenomenica, pero nunca para conocer. La misidn del concepto 
no es cognocitiva «ino pur ament e pragmatica o utilitaria . Tal la afirmacion de 
Bergson y, tras el, de Ortega y de \todos los existencialistas actuates; afirma- 
cion fundada en el conceptualismo cientificista de nuestro tiempo ? segun el 
cual la ciencia echa mano de los conceptos no para penetrar en el ser, sino 
tsolo para dominar y manejar los fenomenos. Si el concepto no aprehende el 
ser, habra que intentar Uegar a este por otro camino. Bergson cree haberlo 
encontrado en la intuition, una suerte de siirii-patia o Coincidencia con la reali¬ 
dad misma. Pero lo que nos interesa aqui ahora e$ la oposicion justificada de 
Bergson a un conceptualismo vacto de ser . 

El Psicovitalismo o Perspectivismo de Ortega niega valor al concepto, a 
menos que este enraizado en la vida, es decir, que constituya la imagen que 
la vida se crea para su expresion. En el major de los casos tal expresion con¬ 
ceptual de la vida tiene una funcion mas utilitaria que contemplativa o apre- 
hensiva del ser . La vida, al sentir de Ortega, se crea la inteligencia como un 
instrumento para defender e incrementar la vida misma : el conocimiento queda 
subordinado y en funcion total de la vida, tiene una funcion pragmatica y no 
de-veladora del ser. 

No muy distante de estas es la posicion anticonceptualista de M. Blondel, 
cuando ataca el concepto como desvinculado de la realidad, ya que sin la 
insuflacion de la accion, el puro concepto estereotipa y saca a la realidad de 
su autentico y unico sentido. 

En esta misma direccion anticonceptualista se orienta el existencialismo, 
cuando ataca el concepto como desvinculado de la realidad, ya que , sin la 
en ellas . El concepto es una imagen, que sustituye la realidad, que es siempre 
subjetiva y unica e inefable, por un objeto o realidad puesta delante de 
nosotros. Para aprehender esta realidad subjetiva el concepto no sirve, es me- 
nester echar mano de una suerte de coincidencia o intuicion irracional con ella. 
Poi esa misma razon el Irracionalismo vitalista y existencialista afirma que el 
realismo y el idealismo son posiciones falsas que se originan de un planteo 
conceptualista o intelectualista■ deformante de la realidad. En la intuicion 
irracionalista queda superada la dualidad sujeto-objeio. Tal es la concepcion 
del ser de la existencia humana de Heidegger, cuando la describe como un "estar- 
en-el-mundo M \ en que el mundo no es algo trascendente o distinto del ser 
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de la existencia; y tambien la de Sartre, cuando afirma que el ser se agota en 
su aparecer, de tal modo que el aparecer o fenomeno pierde s u sentido de 
apariencia de un ser que queda oculto: el ser esta todo en ese aparecer. 

Esta afirmacion anticonceptualista se encuentra fuertemente afirmada ya 
en Kierkegaard y luego, con mayor o menor intensidad, en los existentialist as 
actuates t/ ? mas que en nadie, en Jaspers, para quien la actividad conceptual o 
intelectiva es la “esclerosis” de la realidad, que paraliza y estereotipa la exis¬ 
tencia, que es pur a y continua libertad o auto-eleccion de si. De ese mismo 
anticonceptualismo brota su afirmacion de que “el Dios vivo es aprehendido 
cuando muere el Dios de la teodicea \ es decir, que para alcanzar la realidad 
divina es menester prescindir de todo razonamiento conceptual, 

3. — Al Irracionalismo, bajo sus diversas formas vitalistas y existencialistas, 
le asiste cierta razon cuando ataca una Filosofia en que el concepto ha sido 
reducido a una imagen o expresi6n extrinseca de una realidad, que en verdad 
no aprehende sino simplemente representa. For que de ser esta la realidad del 
concepto, no podvia el trascender el valor de un puro instrumento para ma¬ 
ne jar la realidad —tal como lo proclama cierto tipo de ciencia actual ? a la que 
le asiste fundamento, con tal que quiera mantenerse en un piano estrictamente 
cientifico y no filosdfico— sin pretensiones de develar el ser intimo de esta reali¬ 
dad; y tal acceso al ser de las cdias o bien seria impracticable o estaria reser- 
vado a otros caminos irracionalistas de diferentes formas, Forque con una pura 
imagen intelectiva de la realidad trascendente nunca podriamos saber si ella 
representa con verdad a esta tal cual es, e incluso ni siquiera podriamos saber 
si verdaderamente tal realidad existe, El concepto-imagen plantea inexorable- 
mente el problema “del puente”: ^Como sabemos que a una imagen conceptual 
o puramente representativa responde una realidad tal cual es representada, 
mas alia y fuera de esta representation, Y una vez que tal problema se plantea, 
la solution realista es a priori imposible, ya que en el planteo mismo subreptu 
cia y acriticamente se ha introducido la solution subjetivista ? puesto que todos 
los intentos para llegar a la de-velacion del ser estartan realizados por otros 
tantos conceptos como puras imageries, que jamas podrian saltar sobre st mis- 
mas para salir de la pura representation y dejarian siempre mas alia de su 
alcance la realidad trascendente. 

4. — Y la verdad es que esta notion del concepto como pura representation 
del ser ? Ueva indefectiblemente al problema “del puente”, el cual, una vez 
planteado, no admite otra solution mas que la subjetivista. 

Pero lo cierto es que el “problema del puente ” es un falso problema, 
que se introduce gracias a una desnaturalizacion de la esencia del concepto, 
hecha previamente y sin critica cuando se lo despoja del ser trascendente que 
el esencialmente encierra en su inmanencia . Claro estd que si al concepto 
acriticamente lo deformamos reducidridolo a una pura representacidn, por mas 
que lo analicemos, no podremos saber jamas si se donforma o no con la reali¬ 
dad trascendente y ni siquiera podremos isaber si esta realidad existe, ya que 
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para conocer tal adecuacion y existencia debenamos aprehender simultdnea- 
mente nuestro concepto y el ser trascendente , cosa imposible en un concepto 
enclaustrado en una inmanencia puramente representativa de la realidad. 

Por la misma razon tampoco el planteo cartesiano del problema critico 
con la duda universal metodica admite otra solucion que la subjetivista, porque 
con tal duda universal, aun puramente metodica, se ha invalidado de ante - 
mano y sin critica el valor del unico instrumento capaz de dar solucion al 
problema, y que no es otro que la inteligencia . Pero aun admitida la solucion 
positiva del C6gito cartesiano, no podriamos saber que a nuestras “ideas claras 
y distintas” responde una realidad y una realidad tal cual estas la representan , 
ya que tales ideas o conceptos solo son imageries de las cosas . Unicamente 
estamos seguros de su conformidad con la realidad, segun Descartes, por la 
Veracidad divina que nos inf unde tales ideas. Pero inmediatamente salta la 
duda: si solo conocemos con ideas-imdgenes, gcdmo sabemos y quien nos 
asegura que a nuestra idea de Dios responde una realidad divina? No podria 
ser la Veracidad divina, sin un evidente circulo vicioso. 

De la misma manera Kant ha introducido sin critica la solucion agnostica 
o anti-metafisica de su sistema, en el planteo mismo del problema, hecho ya 
en la Introduccion de la Critica de la Razon Para. En efecto 9 Kant toma Como 
objeto de su analisis trascendental un conocimiento y un objeto puramente 
fenomenico o desarticulado del ser, es deck, que previamente y sin critica 
ha despojado al concepto del ser trascendente. Y es claro que su analisis, por 
riguroso que sea, no podrd encontrar ya en el concepto, un ser del que se 
lo ha despojado, y todas las exigencias del ser trascendente en el concepto 
habrdn de ser suplantadas por exigencias de la inmanencia subjetiva o de la 
conciencia trascendental 9 Como otras tantas formas a priori, que organizan 
los fenomenos y los elevan a la categoric de objetos. 

Toda la Filosofia Moderna conduce necesariamente al Subjetivismo — ya 
idealista, del racionalismo, ya fenomenista, del empirismo— porque ha comen - 
zado por desnaturalizar el concepto y, en general , el conocimiento, reducien - 
dolo a una imagen subjetiva. Ningun analisis critico posterior podrd enContrar 
ya en su seno el ser ? del que de un modo arbitiyirio y sin critica previa se lo 
ha despojado en la adopcion de una nocion falseada del mismo. Y en ultima 
instancia, tal deformacion del concepto obedece a una materializacion del 
mismo, ya que solo por la riqueza del acto espiritual el concepto puede dar 
existencia en el seno de su propia inmanencia a un ser trascendente a si mismo. 

II 

5. — Frente a tales consecuencias subjetivistas, que diluyen el ser del 
mundo y el ser personal de cada uno en un puro Fenomenismo, ya idealista, 
ya empirista, y frente a los ataques del Irracionalismo vitalista y existencialista, 
que, en defense del propio ser, ataca con razon tal Conceptualismo vacio, se 
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impone la revision de la verdadera realidad del concepto como aprehensidn 
intencional o inmaterial del ser, la restauracion del conocimiento intelectivo 
como acto en cuya inmanencia subjetiva es alcanzado y esta presente de un 
modo inmaterial o intencional el ser trascendente como dfatinto del propio 
acto, como ob-jectum dentro de cuyo seno es y por eso, posible alcanzar la 
conformidad consciente del sujeto con el objeto, del acto cognocitivo con la 
realidad. 

Para ello se impone un analisis directo del concepto tal cual es, un con¬ 
cepto que aprehende el ser trascendente con abstraction de sus notas indivi- 
duales; y un analisis del juicio, que compara el ser aprehendido en el con¬ 
cepto —predicado— con el ser trascendente concreto de donde fue aquel saca - 
do —sujeto— presente a traces de la intuition de hs sentidos; y de este modo 
la inteligencia llega a ver y afirmar la conformidad o disconformidad de aquel 
con dste . Pero para que este analisis resulte, debe realizarse sin mutilaciones 
ni deformaciones previas, las cuales, so pretexto de rigor critico, se llevan a 
cabo sin critica antes del planteo mismo del valor del conocimiento y condu- 
cen, como es Idgico , a planteos deformantes del concepto y del conocimiento 
y a consiguientes soluciones gnoseologicas falsas, precisamente porque el con¬ 
cepto, el juicio y, en general, el donocimiento de que parte el analisis , no son 
el concepto y, en general, el conocimiento verdadero. Como realidad espiritual, 
el concepto y, en general, el conocimiento intelectivo es una realidad unica, 
que no debe reducirse a objetos andlogos materiales ? como la imagen. Desde 
luego que el conocimiento intelectivo implica una imagen o verbo mental, por 
el cual el ser trascendente se hace presente en el acto de conocer; pew tal 
imagen no es sino un medio del conocimiento, el cual consiste en la aprehen - 
'sion intencional o inmaterial del objeto trascendente. 

Tal es la realidad autentica de nuestro conocimiento conceptual y judica - 
tivo. Ast se presenta desde un comienzo ante nuestra conciencia: no comenza- 
mos por conocer la imagen mental o conceptual que elaboramos con nuestro 
intelecto para conocer las cosds; sino al reves, comenzamos aprehendiendo, 
conociendo el ser de las cosas y nuestro propio ser, y sob despues, por refle¬ 
xion y mciocinio, conocemos los ados y medios — imageries o especies— de 
que el entendimiento echa mano y elabora para llegar a conocer o aprehender 
el ser de hs cosas y el ser del sujeto. 

Bsta solution fud dada con todo rigor fihsofico hace varios siglos por 
Santo Tomas y por sus discipulos ? especialmente por Juan de Santo Tomds. 
Nadie con mayor objetividad y rigor que Santo Tomas ha instaurado el and - 
lisis de esa diftcil y unica realidad que es el concepto y el conocimiento 
humano, en su rica complejidad, y nadie tampoco como el ha dado razon con 
mayor meticulosidad, de sus multiples aspectos y de su unidad, que obedece 
y refleja h unidad del ser mismo del hornbre en su rica complejidad de 
esptritu y materia, de inteligente y de animal. 
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Frente a las multiples deformaciones del concepto y del conocimiento 5 
que ha introducido la Filosofta Moderna> y frente a las reacciones irracionalis- 
tas de la Filosofta Contemporanea, que se encauza por tales caminos por des - 
conocer la verdadera nocion del concepto, la mejor contribucion que podemos 
hacen en favor de la gnoseologta , es instaurar el analisis critico del (Concepto' 
tj del conocimiento , en su autentica realidad, tal como lo hiciem en un prin¬ 
ciple Santo Tomas y actualmente lo han revitalizado en toda su fuerza y valor 
GilsonMaritain , entre otros muchos ilustres tomistas contemporaneos; de esa 
realidad inmaterial del conocimiento humano , que y en la exacta y feliz expre - 
s ion de Juan de Santo Tomas , no es otra cosa que “hacerse o devenir otro en 
cuanto otro, "fieri aliud in quantum aliud”. 


Octavio Nicolas Derisi 

Universidad Catolica Argentina 
Santa Maria de los Buenos Aires 



LA MEMORIA METAFISICA 
SEGUN EL LIBRO X DE LAS “CONFESIONES” 


INTRODUCTION GENERAL 


El estudio de la memoria en San Agustin es un problema de no facil 
solution, ya que es tarea ardua pretender una aislacion de esta, del contexto 
filosofico—cristiano de las obras agustinianas. 

En general, si exceptuamos los trabajos de Cilleruelo 1 , nadie en toda 
la bibliografia del Santo al menos en la por nosotros hallada— se ha ocupa- 
do en un estudio aislado de ella y en su totalidad. En primer termino, ello se 
deberia a los diversos sentidos que adquiere la memoria en los escritos de 
Agustin. Memoria, para el es, ante todo, facultad del preterito, y adquiere 
entonces el mismo sentido que en la escolastica o la psicologia contemporanea. 
Fero memoria es algo mas que esto. Es uno de los grados por donde pasa el 
alma en su ascenso hacia Dios 2 . (Es entonces el alma misma, y se identifica 
con la “mens”. Ya no se esta entonces en el piano de la reflexion psicologica, 
sino en el terreno de una reflexidn mas profunda: metafisica. 

M&s aun, en sus escritos S. Agustin habla siempre en un planteo concreto, 
existencial, historico, en el que se tiende un eje entre dos polos opuestos, a 
saber: Dios y el hombre. La memoria, aqui principio de unidad, fundamental 
para este dinamismo del hombre hacia Dios, adquiere entonces un caracter 
historico-existencial, y mas que ello, al precisarse este dinamismo en cada 
ser humano, y comprobar que es propio y particular en cada uno de ellos —ya 
que es dinamismo del hombre persona y no del hombre individuo—, la me¬ 
moria se presenta y define entonces como personal, pues en ella cada ser 
humano integra su pasado historico en un presente, del que recibe su sentido 
providencial, y lo proyecta hacia un futuro, que transciende el tiempo y que 
tiende hacia el ser inmutable, Verdad y Bondad Inf ini ta. 3 * 


1 Cfr. L. Cilleruelo, “Introduction al estudio de la memoria de San Agustin” Cd. 
de D. 1952 pp. 5-24; La “memoria sui” G. Met., IX (1954) pp. 478-492; “La Memoria 
Dei segun San AgustinV Aug. Mag., I.pp. 499—511. 

2 Cfr. M. F. Sciacca, San Augustin, Miracle, Barcelona, 1955, pp. 283 y ss- 

3 M. A. Fiorito, habla de este tipo de memoria, inspirandose en Lotz (cfr. Me¬ 

ditation: Der Weg nach innen , Knecht, Frankfurt a|M., 1954) y colocandola como un 
intermedio entre la psicologia y la metafisica (cfr. “Memoria—imagination—historia en los 
Ejercicios de San Iganacio de Loyola'*. C. y F., 2|3, 1958 pp. 228). Cabria nofar aqui que 
Agustin no habla explicitamente de este tipo de memoria, aunque sus escritos la reflejen. 
El termino “personal 5 es mas propio, por las razones expuestas en el texto, y por parecerseme 

mas ajustado a la realidad, que el de “metahistorico’k 
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A partir de 1850, los primeros estudios sobre este tema fueron realizados 
por Nourrisson 4 al tratar la filosofia agustiniana, y por Ferraz 5 , en sus 
estudios sobre la psicologia en los escritos del santo. Transcurre entonces un 
largo periodo de silencio, correspondiendo a Gilson 6 , y a Guitton 7 , el 
merito de haberlos resurgido en la epoca de la preguerra mundial, al profun- 
dizar la investigaciones cienbficas acerca del santo doctor. 

Con posterioridad se han ocupado con extension de ella, Sciacca 8 , y 
en general todos los autores que han tratado la gnoseologia agustiniana o in- 
tentado una introduction seria a las obras del santo. 

« 

La doctrina agustiniana de la memoria, se desarrolla a lo largo de toda su 
obra. Comienza en sus primeros dialogos, principalmente en el grupo ternario 
que Cayre llama “del alma a Dios”, o sea, el De libero arbitrio (, e De ma 
gistro y el De Musica. 

En el De magistro , al proporcionar Agustin su explication definitiva en lo 
que se refiere a la verdad y a los fundamentos del conocimiento intelectual, 
se inspira en la formula platonica de la memoria, pero, segun Cayre, sin adoptar 
necesariamente la doctrina de la reminiscencia. 9 En este tratado ya se ve con 
relativa claridad el interiorismo agustiniano que, fundandose en la iluminacion 
interior, rechaza de piano el innatismo. Los estudios sobre la memoria en los 
tratados posteriores necesitaran siempre de este planteo, si no se quiere caer en 
errdneas interpretaciones de la doctrina del santo. 

San Agustin expone M el De musica , y, principalmente en el libro VI, 
el conocimiento sensible, / por lo tanto, tratara de la memoria de las cosas 
sensibles. En lo que se refiere al De libero arbitrio , se insinua ya en el, y en 
forma clara, la vision de Dios por la memoria Dei . 

En los restantes dialogos, el dato de mayor interes lo encontramos en el 
De quantitate animae 10 , en donde el santo se liga al fenomeno de la me¬ 
moria, como garanti'a de la inmortalidad del alma. 11 Sciacca utiliza tambien 
en sus exposiciones sobre la memoria, textos del De ordine 12 , del De inmortali- 
tate animae 13 , y de los Soliloquios . 14 


4 Cfr. Nourrosson, La Philosophic de Saint Augustin, Didier, Parts, 1869, (2* ed.). 

5 Cfr. M. Ferraz, De la psychologie de Saint Augustin , Paris, 2^ ed., 1868. 

6 Cfr. E. Gilson, Introduction a Vetude de Saint Augustin, Vrin, Paris, 1931. Este 
autor trata de ella, principalmente al referirse al conocimiento racional, vida del alma 
(cfr. pp. 125-137), y cuando habla de la imagen de Dios (cfr. pp. 279-292). 

7 Cfr. J. Guitton, Le temps et Veternite chez Plotin et S. Agustin, Colin, Paris, 
2 ed 1938. El autor retoma y sintetiza las mismas ideas en La justification du. temps, 
Colin, Paris, 1939. 

8 Cfr. Sciacca, op. cit., pp. 275-301. 

9 Cfr. F. Cayre, Initiation a la philosophic de Saint Augustin, Desclee, Paris, 1948, 
p.119. 

10 Cfr. De quantitate animae, V, 8-9. 

11 Cayre, al citar este texto, recuerda la similitud con la via utilizada por Bergson 
en Matiere et Memoir, para establecer una verdadera independencia del espiritu (cfr, 
Cayre, op. cit., p. 114). 

12 Cfr. Sciacca, op. cit., pp. 285-286. 

13 Sciacca, op. cit., p. 278. 

14 Sciacca, op. cit., p. 292. 
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Procediendo con la busqueda, y en conformidad con el orden establecido 
por la cronologfa de las obras agustinianas —que segun las Retractattones nos 
proporciona Zarb 15 —, en el De vera religione, en el De Genesi ad litteram, 
y en el Contra Faustum Manichaeum, Agustin nos presenta textos ricos para 
el estudio de la memoria Dei. 16 En realidad, todas estas obras fueron re- 
dactadas en un periodo que se extiende entre el ano 387 dC., para las prime- 
ras, y el ano 398, con exception del De Genesi ad litteram que fue concluido 
alrededor del 425. 17 

La exposicion de los temas concernientes a la memoria adquiere su maximo 
desarrollo en las Confesiones 18 , en donde predomina el estudio y exposicion 
de la memoria psicologica, para culminar en el De Trinitate ie , con la ex¬ 
posicion de la memoria mas profunda, o metafisica. 

Con posterioridad a esta obra, suelen citarse textos del De civitate Dei 20 
y de algunas epistolas 21 , o sermones 22 , pero que son de menor trascendencia. 

« 

Teniendo en cuenta esta cronologia y orden de exposicion, hemos elegido 
las Confesiones, y dentro de ellas el estudio del libro X en particular, por las 
razones que expondremos a continuation. 

Las Confesiones —en principio— fueron redactadas entre los anos 397 y 
401. Ya habia concluido Agustin numerosas obras, en las que de paso se referia 
a la memoria. Alrededor del 401 inicia la redaccion del De Trinitate 23 , 
y recien una decada despues, aproximadamente, iniciara la redaccion del De 
Civitate Dei. O sea que el tratado de las Confesiones vendria a ser — claro 
que en rasgos muy generales— el puente entre el grupo constituido de traba- 
jos primeros, y las obras cumbres del santo. 

A lo expuesto debemos agregar la desubicacion del libro X, en el contexto 
general de la autobiografia. Trascendiendo los escritos de Agustin. J. M. Le 
Blond ha querido distinguir en las Confesiones tres secciones 24 , siguiendo 
la clasificacion que del tiempo hace el santo en el libro XI 25 ; divide de 
este modo al tratado en tres partes: la primera que se extiende del libro 1 


15 Cfr. S. Zarb, “Cronologia operum sancti Augustini”, Angelicum , 1933, X, pp. 50-110; 
pp. 359-396; pp. 478-512 y 1934, XI, pp. 78-91. 

16 Cfr. Cilleruelo, “La memoria Dei”, cit y Cayre, op. cit., pp. 136-137. 

17 Podria incluirse tambien entre la lista de obras en las cuales se encuentran 
referencias sobre la memoria, al De quaestionibus octoginta tribus (cfr. Cayre, op. cit., p. 

18 Cfr. Cilleruelo, op. cit . y Sciacca, op. cit., pp. 282 y 289-294. 

10 Cfr. Cilleruelo, “La memoria Dei”, op. cit y Sciacca, op. cit., pp. 276-282 y 
290-300. 

20 Cfr, Cilleruelo, “La memoria Dei”, op cit. 

21 Sciacca cita la Ep. Vll a Nebridius (CFR. OP. CIT., PP. 286-287); Cayre cita la 
IX a Nebridius y la Ep. 159 y 162 (cfr. op. cit., pp. 148-149). 

22 Cfr. Sciacca, op. cit., p. 291, cita In Joann, Evang., n. 6, y en p. 288, In Joann. 
Evang. XVIII, Tract. (II). 

23 E. Hendrik, da como fecha de initiation de la redaccion el 399; situa el fin 

de la primera redacciom en el ano 405 y coloca la revisacion y publication en el 419 

(cfr “La date de composition du De Trinitate de S A.iigustin, Annee Th6ol. Aug. 1952, 

pp. 305-316. 

24 Cfr. J. M. Le Blond, Les Conversions de Saint Augustin, Aubier, Paris, 1955, p. 17. 

25 “Sunt enim haec in anima tria quaedam, et alibi ea non video; praesens de 

praeteritis memoria, praesens de praesentibus contuitus, praesens de futuris expectatio”. 
“Conf. XI, XXI, 26, (819) 
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al IX inclusive y a la que llama memoria o confesion del pasado; la segunda, 
el libro X o confesion del presente, la titula contuitus , y finalmente los tres 
ultimos libros, los agrupa bajo el nombre de memoria del futuro o expectatio. 

Para cualquier observador superficial de las Confesiones llama de inme- 
diato su atencion la desconexion o diferencia entre los nueve primeros libros 
y los cuatro ultimos. Vega 26 en su edition bilingiie insinua fundandose 
en un texto del libro X 27 , que los nueve primeros libros ya circulaban al 
redactarse el decimo. Courcelle al referirse al problema 28 , sigue a Williger 
29 , quien demuestra en forma fehaciente que el santo probablemente pu¬ 
blico el tratado sin el libro X, y que este fue agregado con posterioridad 30 , 
con lo cual —a nuestro entender— pudo haber sido escrito estando ya comen- 
zado el De Trinitate. 

Teniendo esto presente, si bien la clasificacion de Le Blond podria pecar 
de forzada, lo cierto es que puede aplicarse, llamando al libro X la historia 
del Agustin presente, y al primer sector —libro primero al nono inclusive— la 
del Agustin preterito. 

De los XIII libros del tratado, el que se extiende principalmente y en 
forma explicita por los campos de la memoria es el decimo, y esta es una de 
las razones por la que lo elegimos para nuestro estudio. La segunda seria el 
hecho de que, por su position historico-cronologica, el santo estaria, en cierta 
manera, sintetizando en el por una parte sus ideas, maduras ya, acerca de la 
memoria facultad o psicologica, y por la otra echando las bases sobre las que 
construira en sus obras posteriores —principalmente en el Del Trinitate —su 
teoria acerca de lo que Cayre llama “ratine de la memorie” 31 , y que no es 
otra que la memoria metafisica. 

A la vez este tratado, al ser la manifestation explicita del Agustin actua- 
lizado, que integra su pasado en el momento presente, hallandole su sentido 

INTRODUCCION ESPECIAL 

Una reflexion sobre los capitulos diversos del libro X se encuentra con las 
dificultades ordinarias que presentan los escritos agustinianos. En primer lugar, 
la imbrication de los pianos sobrenatural y natural. Si tenemos en cuenta que 
San Agustin es principalmente teologo, y solo “per accidens” filosofo, esta 
dificultad no nos ha de llamar mayormente la atencion. Mas aun, en este libro, 
antes que teologo y filosofo, es pastor de almas, y mas que pastor, es el hom- 
bre que, habiendo buscado la verdad, la ha hallado en su interioridad y da 
de ello testimonio. A la luz de esa verdad, con la que inicia un dialogo y una 
rreflexion, evoca el santo su pasado, lo integra en el presente, e impulsado por 
el deseo de felicidad que le provoca el conocimiento imperfecto de ese Dios, 
por el descubierto, se proyecta hacia el futuro. Sus escritos adquieren asf, un 
caracter de confesion de las faltas pasadas, acompanada de una confesion de 


26 Cfr. ed. B.A.C., p. 786, n. 2. 

27 Cfr. Con/., X, III, 4. 

28 Cfr. P. Courcelle, Recherches sur les Confessions de Saint Augustin , Boccard, 
Paris, 1950, pp. 25-26. 

22 Cfr. E. Williger, “Der Aufbau der Konfessionen Augustinus”, z.n. to., 27 (1929) 
pp. 103—106. 

30 A la pruebas de Willinger demostrando las suturas artificiales entre los libros 
IX y X y entre los X y el XI, Courcelle agrega otro dato que probaria fehacientemente la 
antigua union existente entre el libro IX y XI, (cfr. op. cit pp. 25-26). 

31 Cfr. Cayre, op. cit., 174. 
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Providential y distendiendose hacia un futuro proyectado en su Dios, constitui- 
ra un marco magnifico para un estudio de la memoria personal o historica. 
alabanza y de agradecimiento a aquel que lo elevo sobre ellas, y es esta con- 
fesion, quien le lleva en ultimo termino a una confesion de testimonio. Testi- 
monio ante los hombres de su dialogo eon Dios. Las Confesiones de San Agustin, 
se colocan por ello en un estricto piano historico-existencial. No le interesan 
al autor los pianos natural o sobrenatural aislados, sino que le interesa el “hom- 
bre”, y a este lo centra en su obra. Hombre contingente y miserable por e] 
pecado, pero que confiado en la esperanza que le proporciona la infinita mi- 
sericordia de su Dios, hacia quien tiende, es elevado hacia El por un Redentor. 

Otra dificultad desde el punto de vista analitico, y tambien consecuencia 
de lo expuesto en el parrafo anterior, la constituye el hecho del paso frecuente 
y poco perceptible, del piano psicologico al piano metafisico. San Agustin, en 
este libro, es principalmente descriptivo, fenomenologo por asi decir. Por 
pinceladas desordenadas, presenta y describe su rica experiencia. De subito, 
intercala en ella la reflexion psicologica, analiza las facultades del alma, el 
origen de los actos, distingue las facultades de sus actos y a estos de sus 
contenidos, etc... 32 , y antes de darse cuenta el lector, el santo esta hacien- 
do metafisica. O sea, que fenomenologia, psicologia y metafisica se imbrican 
tambien, como lo hacian los ordenes natural y sobrenatural. 

Finalmente, una tercera dificultad la constituye el hecho de que numerosos 
criticos hayan pretendido juzgar al santo interpretando sus escritos con cate¬ 
gorias personales o de escuela. Muchos de estos, aunque usan estrictamente 
las expresiones del santo, cambian esas categorias. Debemos recordar que 
Agutin no es aristotelico en cuanto filosofo, sino que su filosofia esta inspira- 
da principalmente en el neoplatonismo 33 Por lo tanto, para interpretar 
los escritos agustinianos es necesario entrar y leer en ellos con las categorias 
platonicas y neoplatonicas, radicalmente distintas a las categorias aristotelico- 
tomistas. 


* 

Hasta aqui, las dificultades generales, comunes a toda exegesis de las 
obras agustinianas. Viniendo a lo particular del libro X, la dificultad princi- 

S al —que echa raices en las generales expuestas mas arriba —estriba en el hecho 
e que Agustin no habla oxpUcitamente de una memoria metafisica, ya sea 
de Dios o del alma. 

En su escrito atiende principalmente a la fenomenologia y psicologia de 
la facultad del preterito, y cuando de hecho se refiere o pasa a un piano mas 
profundo, los textos se tornan poco claros. Ademas se vale, como veremos en- 
seguida, de ejemplos del orden psicologico para explicar lo hallado en el meta¬ 
fisico. Con todo, Agustin habla y bien explicitamente de una cierta noticia o 
presencia de Dios al alma y del alma a si misma, presencias que, aunque no 
profundizadas en su estudio y exposition, concuerdan perfectan^ente con lo que 


32 Cfr. Conf. X, XIII, 20; en forma menos clara. identica distincion en Conf. X, XIV, 
21 y X, XV, 23. 

33 Cfr. R. Jolivet, Saint Augustin et le neoplatonisme chretien, Paris, 1932; tam¬ 
bien Courcelle estudia el problema y agrega una importante bibliografia (cfr op. cit.); 
estudian esto y pueden consultarse adem&s: Ch. Boyer Christianisme et neoplatonisme 
dans la formation de saint Augustin , Paris, 1920; J. Hessen Augustins Metaphuysik de 
Erkenntnis , Diimmler, Berlin-Bonn, 1931, P. Henry, La vision d'Ostie , Paris, 1935; y Dahl 
“Augustin und Plotin”, Philosophische Untersuchungen zum Trinitatsproblem und zur Nus- 
lehre, Lund, 1945.) 
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los diversos autores —basandose en sus restantes obras, principalmente el De 
Trinitate— llaman memoria metafisica (ya sea de Dios —memoria Dei , ya de 
51 misma memoria sui ), 

Si lo interesante de este trabajo consiste en tomar a Agustin en el mo- 
mento de su vida en que inicia la exposition de su teoria acerca de la memoria 
del presente o memoria metafisica, el peligro principal estd en querer forzar 
los textos, pretendiendo que den mas de lo que en si contienen, o sea inter- 
pretandolos con categorias que, si bien pueden ser agustinianas por aparecer 
claramente en escritos posteriores, no pueden ser utilizadas todavia; de otro 
modo quedariamos ante un Agustin estatizado y el trabajo perderia su valor. 
De modo que aqui lo tomamos en una etapa de su evolution, restringiendonos 
simplemente a lo que aparece en la actualidad de su escrito. 


1 . El contexto del libro X de las Confesiones: la ascensidn 

El eje alrededor del cual gira el contexto del libro X esta constituido por 
un metodo que Agustin ha tornado de la dialectica plotiniana. Pero en este 
caso, como lo indica Le Blond 34 , este metodo de inmanencia y trascenden- 
cia, o sea de interioridad y ascension por pianos, adquiere caracteristicas 
particulares, ya propias de Agustin, que lo alejan en cierto modo de la influencia 
helenica que se ejercid en el y lo convierten en un filosofo de marcados ribetes 
existenciales. Me refiero a la acentuacion del caracetr reflexivo, y a la impor- 
tancia que atribuye al rol de la memoria. 35 

Los textos en que Agustin habla claro de la memoria apariecen en las 
primeras etapas de la interioridad. Ha interrogado el mundo externo y este ha 
apuntado hacia Dios. Entonces se dirige a si mismo, se define como hombre, 
compuesto de un cuerpo exterior y un alma interior 38 , y por esta se elevara 
para llegar haseta su amor. 37 

De entrada la lectura de los textos presenta a la memoria como el yo 
cognoscente en relacidn al preterito 38 ; ya que conserva, reproduce, reconoce, 
y localiza en su tiempo las repetidas experiencias sensitivas, afectivas, o inte- 
lectivas pasadas 39 y, relacionandolas entre si, infiere de ellas esperanzas 
y acciones futuras. 40 En todo este proceso de reflexion y analisis, el santo 
se impresiona de continuo ante la magnitud, inmensidad y misteriosidad de 
la memoria. 41 Esta impresion manifestaria —en Agustin— la intuition de 
una memoria mas profunda que la meramente psicologica. 

Comienza el santo reconociendo en si un alma vegetativa, por la cual se 
halla unido al cuerpo y que llena a este de vida, y que, por otra parte, es comun 
a los animales. 42 De este modo conoce y llega al alma sensitiva, y sin dejar 


34 op. cit., p. 173. 

35 Un resumen de las diversas ascensiones con sus variantes en los escritos del 
Santo, puede verse en Le Blond, op. cit., pp. 172-173. 

38 Cfr. Conf. X, VI, 9. 

37 “Ecce ego ascendens per animun meum ad te qui desuper mihi manes”. Conf . 
X, XVII, 26. 

33 Cfr. Conf. X, XIV, 21; XVI, 25 y XVII, 26. 

39 Cfr. Conf X, VIII, 12, VIII, 14; X, 16; XIII, 20; XIV, 22 y XXV, 36. 

40 Cfr. Conf. X, VIII, 14. 

41 granais memoriae recessus, et nesco qui secreti atque ineffabiles sinus ejus”; 
Conf. X, VIII, 13, y ademas el mismo sentido en Conf . X, VIII, 12 y 14; X, VIII, 15; X, 
IX, 16; X, XVI, 25; X, XVII, 26; X, XL 65. 

4 2 Cfr. Conf. X, VI, 11. 
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de mantener la unidad y consecuente simplicidad de ella, se introduce en el 
piano de la memoria 43 , que retiene lo acarreado por los sentidos y todo lo 
pensado 44 , conteniendolo, ya por im&genes, ya por presencia, ya por cier- 
tas nociones o notaciones particulars, como en el caso de los afectos. 45 

Se detiene en primer termino en la memoria de las cosas sensibles, cuyas 
im&genes persisten en ella; la cual es comun con los animates, que tambien la 
poseen, pues de otro modo no volverxan a sus madrigueras o nidos, ni harfan 
otras muchas cosas a las que se acostumbran, y ni aun acostumbrarse podrian 
sin ella. 46 Cabria aqui notar que el santo solo habla, en los animales, de la 
memoria sensitiva en que no interviene la razon 47 ; en cuanto al hombre, le 
atribuiria una memoria sentisitiva en el sentido esco'lastico 48 , comun con los 
animales, y una memoria mtelectiva , tambien en sentido escolastico, pero da 
b sensible , o sea una memoria que recordaria las cosas sensibles preteritas, 
con o sin juicio, segun sea superior o inferior. 

Elev&ndose por encima de esta memoria de lo sensible pasa Agustin a la 
memoria de lo inteligible, o mejor dicho, da el paso de un tipo o modo de cono- 
cimiento a otro. En ella, ya no solo encuentra las imagenes y fantasmas de 
las cosas sensibles, sino tambien las nociones aprendidas de las artes liberales, 
que, al parecer, el alma ve directamente en si. 49 

Un poco mas ad elan te, encuentra tambien en su memoria las razones y 
leyes infinitas de los numeros y dimensiones, ninguna de las cuales ha sido 
impresa en ella por los sentidos y, para Agustin, solo las conoce quien interior- 
mente las reconoce, sin mediation de pensamiento alguno corporeo. 50 

A traves de ambos textos, dos cuestiones surgen con precision; la primera, 
un hecho: el conocimiento del inteligeble, o mejor dicho, el halZazgo en la me¬ 
moria de conocimientos que no estan en ella por medio de imagenes, como 
lo est&n las cosas sensibles, sino que son ellas mismas quienes se presentan al 
sujeto cognoscente; la segunda, una consecuencia; si los conocimientos estan 
en la memoria, y nunca nan pasado por mis sentidos ^cukl ha sido su puerta 
de entrada? 51 . A este interrogate responde Agustin con una confesi6n 
de ignorancia: “nescio quomodo” 52 ; con todo, enseguida aclara y excluye 
toda posibilidad de reminiscencia: “nam cum ea didici , non credidi alieno cordi, 
sed in meo recognovi, et vera esse aprobavi, et commendavi ei, tanquam reponens 
unde profereem cum vellem” 53 . Didici , recognovi , aprobavi , triada que 
nos da la clave de toda la gnoseologia agustiniana, ya que, segun las interpreta- 


43 "... et venio in campos et lata praetoria memoriae...”; Conf X, VIII, 12. 

44 Cfr. Conf . X, VIII, 13. 

45 “... sirve per imagines, sicut omnium corporum; sive per praesentiam, sicut 
artium; sive per nescio quas notiones vel notationes, sicut affectionum animi”; Confort X, 
Conf . X, VII, 26. 

4 « Cfr. Conf. X, XVII, 26. 

47 El pensamiento de Agustin en este libro, es sumamente claro en este aspecto, 
y puede apreciarse en otros textos, entre los cuales el Contra Epist. Fundamenti , 17, XLII, 
18516, De Musica, I, IV, 8. 

48 Entendiendo por tal aquella facultad por la cual el ser sensitivo alcanza y co¬ 
noce un hecho sensible como pret^rito, pero sin juicio. 

49 Cfr. Conf . X, IX, 16. 

50 Cfr. Conf. X, XII, 19. 

51 "Res vero ipsas quae ilis significantur sonis neque ullo sensu corpors attigi, nec 
uspiam vidi practer animum meum, et in memoria recondidi non imagines earum, sed ipsas; 
quae unde ad me intraverunt, dicant si possunt". Conf. X, X, 17. 

Cfr. Conf X, X, 17. 

53 Cfr. Conf. X, X, 17. 
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ciones de los terminos, aprender (didici) en Agustin no es un recibir pasivo de 
la verdad proveniente de fuera, sino un entrar en si y cotejar a la luz del 
maestro interior aquello que las palabras de este ban despertado a mi razor*, 
y con ella aprobar o desaprobar 54 . De este modo, el recognovi no signifi- 
caria aqui reconocimiento, en el sentido de volver a conocer algo como ya 
conocido 55 , sino que tendria la signification de consideration, pasar revista, 
o reflexionar sobre, usado frecuentemente en los cl&sicos latinos 56 , muy 
particularmente por Ciceron, cuyos escritos influyeron marcadamente en el 
santo 57 . El sujeto cognoscente, al tener ante si tales verdades, las conteja 
con la luz de la inteligencia, y las aprueba como verdaderas (et veras esse 
aprobav i). En otras palabras, segun este texto, el conocer las verdades inteli- 
gibles es entrar en si y leer directamente n ellas, en la interior id ad. 5 8 

Reconocido en la memoria el conocimiento de lo inteligible, pasa ahora 
revista Agustm a la memoria de las pasiones o sentimientos del alma, llaman- 
dole la atencion el modo c6mo estos se recuerdan, bien distinto por cierto al 
modo como se sufren, y al que el santo compara con la memoria que de la- 
misma facultad tiene cada uno. 59 En estos parrafos inicia el autor una larga 
divagation que concluye en el planteo de la memoria del olvido 60 , en los 
siguientes terminos: lo que recuerdo, esta en mi memoria; ahora bien, si el 
olvido esta en imagen, tuvo que estar presente alguna vez, para que esta se 
hiciese; pero ^como pudo hacerse una imagen del olvido, si esta borra con su 
presencia lo delineado? El santo no logra explicarse el problema, y concluye 
con la certeza de solo recordar el olvido mismo con que se sepulta lo recor- 


54 Una buena exposition de este punto puede hallarse en Sciacca, op. cit., pp. 
247 y ss. 

55 Este sentido tampoco es el principal en idioma castellano. El Diccionario de la 

R. Academia Espanola, lo coloca en el decimo lugar, mientras que pone en primer termino 
el de “examinar con cuidado a una persona o cosa para enter arse de su identidad, 
naturaleza y circunstancias” (cfr. Diccionario de la lengua espanola , decimoctava ed., Madrid, 
1956, p. 1113). Tambien Casares en su Diccionario Ideoldgico de la lengua espanola , 
atribuye identico sentido; y en consecuencia, como tal, debe entenderse la versidn hispana 
(cfr. Casares, op. cit ., Ed. Gili, Madrid, 1942, p. 899). 

06 Tal es el sentido que indican en Ciceron y otros latinos De Miguel (cfr. N. 
Die. Latino-Espanol , Madrid. 1914, p. 785) y Lewis y Short, (cfr. Latin Diet., Clarendon 
Press, Oxford, 1927, p. 1534); aunque para ambos el uso frecuente solo entra durante el 
imperio de Augusto A. Blaise, en su Dictionnaire Latin-Francais des auterus chretienes, 
atribuye al “recognosco” el mismo sentido, anadiendole el de “leer y reler” y el de “apren¬ 
der” y “comprender” (cfr op. cit., Lib. des Meridiem , Paris, 1954, p. 700). 

57 Cfr. H. Marrou, S. Agustin et la fin de la culture antique , De Boccard, Paris, 
1949; un estudio serio y documentado sobre este tema, puede verse en Teatard M., S. 
Augustin er Ciceron , Et. Aug., Paris, 1958, 2 vol.; tambien el trabajo de Abercrombie 

S. Augustine and French Classical Thought , Clarendon Press, 1938, es uno de los mejores 
en lo que se refiere a la influencia de Ciceron en Agustin, y a las relaciones de este 
con el estoicismo. 

58 Concordarla este texto con uno de los tipos de conocimientos indicados por I. 
Quiles cn su interpretacion integrista de la iluminacion agustiniana, esto es, el conocimiento 
directo de las ideas en si mismas (cfr. Aug. 3, 1958, pp. 262 y ss.) 

0 9 Cfr. Conf. X, XVI, 21. 

6() Comienza este problema a insinuarse en los capltulos XIV y XV del libro X, adqui- 
riendo su pleno desarrollo en el XVI, 24—25. 
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dado. 61 En sintesis: “Si el olvido es privation de memoria <ic6mo puede estar 
este en la memoria?”. 62 

Prosiguiendo con su metodo, Agustm ha llegado a la cumbre de su inte- 
rioridad. Ha traspasado, ascendiendo por grados, toda esta memoria de lo sen¬ 
sible y de lo inteligible, y en ella ha encontrado vestigios de su Dios, vestigios 
del ser, pero siempre se hallaba ante seres, y no ante el ser. 63 En la interio- 
ridad, como en la exterioridad, ha encontrado senales que apuntan a “un mas 
alia”. Quiere ahorallegar al Ser (Ut pertendam ad te) llevado por dina- 
mismo; pero ^donde podra hallar a su Dios, si trapasa su memoria? 64 
Porque si de cierto traspasare su memoria, se habra olvidado de Dios, y 
^como podraentonces hallarle, al no acordarse de El? 65 

Agustm se detienen una vez mas ante un dilema que, inspirados en Przy- 
wara, podriamos llamar del “in liber”. En y mas alia de todo lo que va hallando, 
esta el todo” 66 . Ahora bien, para dar el salto hacia este todo, hacia a Dios 
es necesario que el este en la memoria. Hablando metaforicamente, podriamos 
decir que el santo ha llegado a la cuspide del alma, y de ella se asoma hacia 
el inf ini to. Esta cuspide es la memoria, y es ella quien debe contener el ultimo 
in, que apunte definitivamente hacia el mas alia , que buscara el santo, al aso- 
marse al absoluto, al pretender dar ese salto, senalado con el termino “transibo” 67 

El autor inicia ahora el paso que luego explicitaremos, como la demostra- 
cion de la existencia de Dios en su memoria. El argumento se desarrolla en dos 
fases. En la primera, de sintesis y repetition de lo expuesto, el santo se vale 
de un ejemplo evangtiico para ilustar y reforzar el argumento que expondra 
68 , y de inmediato, en una reflexidn mas profunda, vuelve sobre el tema 
de la memoria del olvido, que adquiere ahora toda su importancia. La 
segunda fase se manifiesta como una nonda reflexidn sobre un hecho de cons- 


61 “Si ergo per imaginem suam non per se ipsam in memoria tenetur oblivio, 
ipsa utique aderat ut eius imago caperetur. Cum autem adesset, quomodo imaginem suam 
i n memoria conscribebat, quando id etiam quod iam notatum invenit, presentia sua delet 
oblivio? Et tamen quocumque modo, licet, sit modus iste incomprehensibilis et inexplicabilis, 
etam ipsam oblivionem meminisse me certus sum qua id quod meminerimus obruitur, 
Conf. X, XVI, 25. 

62 Esta sintesis final es de Vega, r quien en nota a la version hispana trata brevemen- 
te el problema. En ella, siguiendo a Llovera, refuta a Labriolle, quien en su version francesa 
de las Confesiones (cfr. B.L., p. II p. 258) tacha de sofisma y de su sutilezas paradojales 
estas lineas del santo. Con todo, ni Vega, ni Llovera logran expliearnos el porque de tan 
larga divagacion del santo en este problema, de minima importancia al parecer, dijvagacion 
789) COntra * a COn c ^ ar ^ ac ^ y precision de los capitulos anteriores (cfr. B.A.C , pp. 788- 

63 “. . . et nihil eorum discemer patui sine te, et nihil eorum esse te mvem”. 
Conf X, XL 65. 

84 Cfr. Conf. X ,XVII, 26. En este p&rrafo la edicion de Vega presenta en nota a 
la version latina las variantes diversas, adoptando para si la —a nuestro entender— menos 
indicada (ut ihi te inveniam), llamandonos la atencion el hecho de que en la version 
castellana se ajuste, no a su propio texto latino, sino a la variante que descarta. Una 
traduccion correcta del texto latino que publica Vega, daria a nuestro entender una con- 
tradiccion y dificultaria la clara inteleccion del texto (cfr. B.A.C., pp. 738-739). 

65 Cfr Conf. X, XVII, 26. 

66 Cfr. M. Fiorito, “Para una filosofia y teologia actuales, Analogia y santidad 
cristiana”, C. y F., 2|3 (1958), pp 300 y ss. 

67 Cfr. Conf. X, XVII, 26; textos paralelos en Conf. X, XXV, 36 y X, XL, 65. 

68 Cfr. Conf. X, XVIII, 27. 
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tatacion universal: la busqueda de la vida bienaventurada, el dinamismo del 
hombre hacia la felicidad; al identificar a Dios con esa vida bienaventurada, 
el santo concluye que este esta en la memoria* 70 

Esto expuesto Agustin plantea ahora el problema de la busqueda dc Dios* 71 
Ha tornado conciencia de su dinamismo existencial y valorativo, de su intentio 
bacia el bicn supremo, y se pregunta ahora coma busca a su Dios. De 
entrada J old en tinea con la vida bienaventurada 72 . ^Acaso le buscara como 
reminiseencia dc algo que eonocio y ha olvidado, pero conservando el recucrdo 
del olvido? 73 jo tal vcz por el deseo de poseer algo ingnorado, ya por 
haberlo olvidado totalmente, ya porque nunca lo hubicse conocido? 74 A 
esto no respondc de inmediato. Sc contenta con establecer un hecho, de cons- 
tatacion universal: la universalidad del deseo de felicidad, de vida bienaventu¬ 
rada 75 * Ahora bien, si todos Jos liombres la desean, es porque de algun modo 
ticnen en si su imagen 76 , ya que nadie ama aquello que no conoce 77 * 
En su argumentation, el santo ad mite grades en la posesion de la felicidad, 
distinguicndo lo real, inalcanzable en la vida terrena, de la posesion en cspe- 
ranza; y esta, a su vez, de aquel grade en el dial ni en posesidn real, ni en 
esperanza, se es feltz, pero manteniendo un deseo, que indica la tencncia, dc 
algun a manera, de la no cion de felicidad* Afirmando la universal id ad del hecho, 
v llegando a la conclusion de que el hombre tiene en si la memoria de la vida 
bienaventurada, ya que no puede amar lo que no conoce, Agustin confiesa su 
nesciencia, en cuanto al coma la poseen 73 ^Acaso estd como iniagen de algo 
visto? No, porque la vida bienaventurada no se ve con los ojos, ya que no es 
cuerpo 70 Tampoco esta en el alma como se recucrda a los numeros, ya que 
el conocirniento de cstos no impulsa a deseos de alcanzarlos, y en cambio 
la noticia de la vida bienaventurada —aunque en cierto modo la poseemos, lo 
cual nos pemnite amarla— atrae hacia si, e impulsa al ser que la conocc, cn 
dinamismo hacia ella, a fin que estc sea feliz. O sea, que es principle y fin, del 
dinamismo de la felicidad 80 , Principio, en cuanto esta en el ser, que lo conoce 
y desea, y esto de un modo particular, que el santo confiesa ignorar 81 . Fin, 
en cuanto es aquello cn que termina y se sacra el ser, en tension hacia 41 82 . 
Frosiguiendo su busqueda, Agustin concluye que tampoco estd noticia en la 


70 Cfr* Conf. X, XX, 29, 

71 '"Quomndo ergo to quacro, Demine?” Conf, X, XX, 29, 

72 £ *Cum enim te Deum mourn quaero, vitam beatam quaere”. Conf. X, XX, 29; 
tetos paralelos en Conf. X, XXL, 32 y X, XXIII, 33, 

73 ‘TJtrum por recordationem tanquam earn oblitus sim, oblitumque me esse adhue 
ten earn 1 *; Conf . X, XX, 29. 

™ Cfr. Conf X, XX, 29. 

7S * *. est beata vita quam omnes volunt, **/ J Conf. X, XX, 29. Esta universalidad 
de la esperiencia se repite de continuo con cl termino omnes en el mismo capitulo y adorn as 
en XXI, 31, y XXIII, 33* 

70 "Quod non fierct, nisi res ipsa cuius hoc nomen est, eoram memoria teneretur. 
Conf t X* XX, 29. 

77 “Neque enim amaremus cam nisi nossemus'** Conf. X, XX, 29. 

“Nescio quomodo novemnt cam, idcoquc habent in nescio qua notftfe,../** 
Conf X, XX, 29. 

7 » Cfr, Conf * X, XXI, 30. 

so Cfr* Conf. X, XXI, 30. 

Si Cfr. Conf. X, XX, 29* 

® 2 '"Neque in liis omnibus, quae percurrc consulens te, invenio tutum locum animae 
meae nisi in te, quo colligantur sparsa me a, ncc a te quidquam reccdat ex me". Conf. X, 
XL, 65. 
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memoria del modo como solemos recordar la elocuencia, ya que no la hemos 
experimentado por ningun sentido. 83 

Finalmente, tal vez este en nuestra alma del mismo modo como tenemos 
presente el gozo, ya que estando triste suelo recordar mi gozo pasado, y siendo 
miserable recuerdo con frecuencia la vida bienaventurada 94 . Con todo, 
Agustin solo esta seguro de que Dios habita en el alma, ya que le tiene a El 
presente desde que le conocio, y en la memoria le encuentra siempre que le 
recuerda 85 . A esa conclusion llega, luego de pasar rapidamente revista al 
trayecto recorrido. Fuera de lo ya indicado —ascensi6n por el alma, o memoria 
de lo sensible y de lo inteligible—, en este capitulo el santo tiene una referen¬ 
da ligera, unica en el libro X, al recuerdo o presencia que el alma tiene de si 
misma 86 , y agrega: "nec ibi tu eras; quia sicut non es imago corporalis, 
nec affectio viventis, qualis est cum laetamur, contristamur, cupimus ,metuimus, 
meminimus, obliviscimur, et quidquid huiusmodi est; ita nec ipse animus es , 
quia Dominus Deus animi tu es, et commutantur haec omnia, tu autem 
incommutabilis manes super omnia, et dignatus es habitare in memoria mea. . ” 87 , 
y afirma de inmediato: “Habitas certe in ea” 88 . 

De modo que para Agustin Dios habita en la memoria , ya que tiene a el 
presente desde que le conoci6, y en ella le halld cuantas veces le recuerda 89 . 
Concluye el santo su ascension, afirmando la presencia de Dios en su memoria, 
y a la vez reconociendo su inmutabilidad y trascendencia, o sea, que Dios est& 
en la memoria y mas alia de la memoria. 90 

Con esto concluye, en el libro X, la ascensi6n del alma hacia Dios. Los 
capitulos siguientes se entretienen en la consideration de la miseria y contin¬ 
gency del nombre, incapaz para tender por si solo ese puente entre el y la 
infinita inmutabilidad 91 , para concluir en la necesidad de un Redentor 
que eleve al hombre, de su contingency, al nivel de su Dios, dando plenitud 
de esta manera al dinamismo de felicidad y verdad, truncado por el pecado. 92 


83 Cfr. Conf X, XXI, 30. 

84 Cfr. Conf. X, XXI, 30. 

86 Cfr. Conf X, XXI, 36. Sobre este texto volveremos al referimos a la exclusi6n del 
innatismo en Agustin. Entonces nos extenderemos sobre el sentido de “memini”. 

86 “Et intravi ad ipsius animi sedem, quae illi est in memoria mea, quoniam sui 
quoque memini animus, nec ibi tu eras: ...” Conf. X, XXV, 36. 

87 Cfr. Conf. X, XXV, 36 

88 Cfr. Conf . X. XXV, 36. 

80 Cfr. Conf. X, XXV, 36. 

00 Cfr. Conf X, XXVI, 37. 

0i Esta miseria agustiniama, puede encontrarse en los siguientes capitulos: Conf. 
X, III, 4; IV, 5; XVI, 25; XVII, 26; XXVI, 39; XL, 65; XLI, 66; XLII, 67; XLIH; 68-69 y 
70. Generalmente, este sentimiento de miseria va acompanado de la esperanza 6n la infinita 
misericordia de Dios, leitmotiv que se repite de continuo a lo largo de todo el libro X 
(cfr. capitulos: L,I,; IV, 5 y 6; XXII, 48; XXIX,40; XX 42; X IV, 52 y 5 X 3; V, 57; 
XXI, 58; si a estas dos not as e—speranza y miseria— le agregamos la de “una solapadR 
angustia” (cfr XXVIII), tendriamos una triada existencialista, que convierte al santo, en 
autor de actualidad. Sobre este punto puede consultarse a J. M. Le Blond (op. cit., pp. 
309-314) y J. Thonnard, “S. Augustin et les grands courants de la plhilosophie contempo 
raine (cfr. R. Et. Aug. 1, 1955”, pp. 69-80). 

»2 Cfr. Conf X, XLII, 67; XLIII, 68, 70. 
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II Sintesis expositiva 

La primera referenda del santo a un piano que transcienda su psicologia 
la tenemos en el capitulo VII, donde Agustin afirma que hay algo en el horn- 
bre que ignora aun el mismo espiritu que habita en el 93 . De continuo, y 
como lo indic&ramos al tratar la ascension, el santo se impresiona ante la mag- 
nitud, la inmesidad, y particularmente la misteriosidad de la memoria 94 . 
Con 'todo, esto no basta todavia para afirmar que el santo nos habla de una 
memoria que transdende lo psicol6gico, y a la que los autores denominan 
memoria metafisica. Los estudios de psicologia contemporanea reconocen en la 
memoria facultad o memoria psicologica un piano consdente, otro subconsciente 
y un tercero inconsciente. A este piano de sub o inconsdenda se refiere segu- 
ramente el santo al escribir el texto que acabamos de citar, y principlamente 
al tratar la memoria del olvido. Vuelve tambien sobre el en el capitulo XXXI, 
al tratar el hecho de que en suenos resistamos tentaciones, acordandonos de 
propdsitos de vigilia, y permaneciendo en el castisimamente sin dar asentimien- 
to a tales sugestiones 95 . Ciertamente, en estas reflexiones psicologicas San 
Agustin se coloca a la par de la psicologia moderna. 

A nuestro entender, dos son los puntos en que el santo, en el libro X, 
bandea el piano psicologico y pasa de lleno al metafisico; el primero al tratar 
el conocimiento ae lo inteligible, cuando se pregunta cual ha sido la puerta 
de entrada de sus conocimientos, si estos no han pasado por los sentidos 96 ; 
el segundo lo constituyen los problemas de la presencia de Dios al alma, y del 
alma a si misma, presencia que, como dijimos, los autores llaman memoria 
metafisica —o memoria Dei y memoria sui , respectivamente 97 —, y cuya ex¬ 
plication prepara el santo al tratar la memoria del olvido 98 . De este segundo 
punto nos ocuparemos principalmente. 

La referencia a este tipo de memoria, como ya lo afirmaramos esta —sobre 
todo— en la prueba de la existencia de ella, al tratar el dinamismo del hombre 
hacia Dios. Como veremos de inmediato, Agustin parte de hechos de expe¬ 
rience y, tras la aplicacion de principios , concluye en la existencia de una 
memoria de Dios, a la que sigue necesariamente una memoria del alma, o 
memoria sui. Probada su existencia, es facil deducir el contenido y naturaleza 
de estas memorias, de donde en ultimo termino podremos concluir su distinci6n 
ontologica. 

a) La existencia de la memoria metafisica: su prueba. A primera vista, a 
lo largo del libro el santo nos habla de una estadia de Dios en la memoria 
Pero este recuerdo de Dios, esta imagen o noticia de el en la facultad del 
preterito, no es mas que un recuerdo psicologico. 

El hecho de mayor interes es la verificacidn de la existencia de un apetito 
natural de felicidad , ideal y perfecta , el cual el apetito procede como de un 
“a priori” del hombre que lo experimenta. Paralelo con este apetito de felicidad 


93 Cfr. Conf. X, V, 7. 

94 Cfr. Conf. X, VIII, 12-15; IX, 16; XVI, 25; XVII, 26 y XL, 65. 

95 Cfr. Conf. X, XXX, 41. 

96 Cfr. Conf. X, X, 17. 

97 Cfr. Para la memoria Dei principalmente los capitulos XX al XXVI; para 
la memoria sui, cap. XXV, 36. 

»8 Cfr Conf. X, XVI, 24-5, y Conf. X, XIX, 28 y XX, 29. 

99 Cfr. Conf. X, XVII, 26; XXIV, 35; XXV, 36; XXVI, 37 y XL, 65. 
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o de vida bienaventurada, corre un deseo semejante de verdad 10 °. Ambos 
se unifican en un mismo sujeto, que posee por lo tanto un principio de unidad 
o, como lo llama Cilleruelo, un principio de coherencia consigo mismo, y con 
todas las cosas 101 . Este apetito de felicidad y de verdad unificado se iden- 
tifica objetivamente con Dios, que es el objeto adecuado de el. 102 

O sea, que el hecho en sintesis lo constituye una inclinacidn total del hom- 
bre hacia Dios, inclinacidn que se manifestaria en aquel “irrequietum”, de que 
nos habla Agustin, en el libro primero de las Confesiones. 103 

Tales hechos de experiencia universal y no particular —el santo insiste en 
el caracter de universalidad y de mecesidad 104 —, constiuyen la premisa mayor 
de su aprobacion. 

Ahora bien, esta inclination y apetito o deseo exige necesariamente una 
noci6n o especie de conocimiento, para que el hombre tienda hacia el ;“neque 
enim amaremus earn nossemus” 105 . Esta frase es, a mi entender, la 
premisa menor de la probation. To do movimiento, exige un principio o punto 
de aplicaci6n. Para Agustin, esta causa de la “intentio” total del hombre ha- 
cia Dios, es una especie de noticia de Dios existente en el hombre, y que es 
principio de su dinamismo. Tal la conclusion del silogismo, que podriamos resu- 
mir del siguiente modo: todos los hombres tienden hacia Dios; ahora bien, no 
tenderian hacia El, si no le conociesen ; luego, todos los hombres tienden ha 
cia Dios, ya que DE C1ERT0 MODO LE CONOCEN. 106 

Este modo particular de conocimiento —que no es conocimiento en el 
sentido escoMstico, sino una especie de ausencia—presencia de Dios al alma, 
como veremos de inmediato— constituird aquello que, segun los autores, Agustin 
en otros tratados denomina memoria Dei. 

Identica argumentation podemos aplicar, basdndonos en el texto del santo, 
para demostrar la existencia de la memoria sui. Utilizando su metodo de in- 
terioridad y trascendencia, el santo habla de una vuelta del alma en si, de 
una vuelta del hombre hacia su interior, para luego ascender hasta su Dios. 107 
Este interiorismo o dinamismo del hombre hacia si mismo, seria el hecho. 


100 Cfr. Conf. X, XX, 29; XXI, 30|1; XXII, 32; XXIII, 33|4; VW, 36;VIUI 

VII, 38, etc.. . 

101 Cfr. Cilleruelo, La “memoria Dei”, op. cit ., p. 500. 

102^ Cfr. Conf. X, XX 2,9 y XXII, 32. 

103 . quia fecisi nos ad te, et inquietum est cor nostrum, donee requiescat 

in te.” Conf . I, I, 1. 

104 *‘Nec ego tantum, aut cum paucis, sed beati prorsus omnes esse volumus”. 

Conf. X, XXI, 31; “ita se omnes beatos esse velle consonant,../' ibid. "Nonne ipsa 

est beata vita quam omnes yolunt, et omnino qui nolit nemo est? “Conf. X, XX, 29. 

105 Cfr. Conf. X, XX, 29. 

106 “Ubi noverunt earn, quod sic volunt earn? Ubi viderunt, ut amarent earn? 
Nimirum habemus earn nescio quomodo/ Conf., X, XX, 29. “Nescio quomodo noverunt 
earn ideoque habent earn in nescio qua notitia, de qua satago utrum in memoria sit:” 
cfr. ibid. “Nota est igitur omnibus, qui una voce si interrogari possent, utrum beati esse 
vellent, sine ulla dubitatione, velUe responderent. Quod non fieret, nisi res ipsa cujus hoc 
nomen est, eorum memoria teneretur”. Conf X, ibid. 

107 “Trascendi enim partes ejus, quas habent et bestiae, cum te recordarer; quia 
non ibi te inveniebam inter imagines rerum corporalium; et veni ad partes ejus, ubi 
commendavi affectiones animi mei, nec illic inveni te. Et intravi ad ipsius animi mei se- 
dem, quae illi est in memoria mea, quoniam sui quoque meminit animus, nec ibi tu eras: 
.. .“Conf. X, XXV, 36. Este metodo de interioridaa y ascensidn puede verse tambien 
en Conf. X, VI, 9; en el mismo sentido el famoso texto del De Vera Religione , XXXIX, 
72 y en Enarr . in Ps. CXLV, 5, etc . . 
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Aplicando el mismo principio, llegariamos facilmente a la conclusion de que 
el alma, para tender hacia si misma, en cierto modo necesita un particular 
conocimiento de ella. 108 

b) naturaleza y objeto de estas memorias. Estas especies de conocimien- 
tos, que son puntos de apoyo para el dinamismo de trascendencia y para el 
de interioridad, son anteriores a todo acto psicol6gico. Es decir, son “a priorr 
de la psicologia del hombre. En el libro X, San Agustin confiesa ignorar su 
naturaleza: “nescio quomodo noverunt earn, ideoque habent earn in nescio qua 
notitia,.. 109 

Con todo, ha intentado una cierta explicaci6n. Como se puede notar en 
la exposicion de la prueba, toda su fuerza estribaba en que para buscar al- 
guna cosa era necesario tener conocimiento de aquello que se buscaba u0 , 
y para darlo por hallado era necesario reconocerlo. 

Aqui puede integrarse el estudio psicoI6gico que de la memoria facultad 
ante el problema del olvido hace el santo, para intentar la explicaci6n de la 
memoria metafisica. 

En el orden psicologico, no es posible reconocer como hallado al objeto 
buscado, si no se le tiene presente en la memoria, de modo que se pueda 
compararlo con lo encontrado, y afirmar entonces haber hallado lo que se 
buscaba. 

Por lo tanto, para Agustin una busqueda cualquiera de un objeto supone 
en el orden psicoldgico un conocimiento previo de ese objeto (en el ejemplo 
del santo: la drachma); su imagen es entonces archivada en la memoria. Al 
buscar el objeto, es necesario tener su imagen presente en la mente, esto es, 
en la facultad del preterito. Tal imagen, al hallar lo perdido, serd el patron 
de comparacidn que permitira la afirmacidn del hallazgo ni . Hasta aqui, 
el santo desarrolla su argumentation en un piano externo. Pasa luego a la 
busqueda no ya de cosas externas, cuyas imdgenes conservamos en la memo¬ 
ria, sino de cosas e ideas que pierden la misma memoria 112 . Aqui tambien 
han existido las etapas previas de conocimiento y archivaje, pero existe una va- 
riante: la presencia , en la mente, del olvido. Esta presencia en la mente —esto 
es, en la memoria— del olvido, necesariamente involucra una ausencia—presen¬ 
ce del objeto o idea perdida. Ausencia de lo olvidado y, a la vez, una presencia 
—pero particular— en el olvido. Toda la fuerza de la argumentacidn del santo 
estd en esta misteriosa presencia . Es ella la que lleva a la busqueda de lo 
olvidado, y es ella la que interviene en la comparacidn, y permite la afirmacidn 
de lo hallado. Debemos distinguir con claridad, al objeto ausente, de esta 
ausencia—presencia en la mente de dicho objeto. El objeto, en cierto modo, 
estd en la memoria, por el olvido de el, pero a la vez no estd, pues se habia 
olvidado. La mente no contiene al objeto perdido en cuanto imagen del ob- 


108 Tal el sentido del “quoniam sui quoque meminit animus. ..” cfr. ibid. 

109 Cfr. Conf. X, XX, 29; en el mismo capitulo: “Nimirum habemus earn nescio 
quomodo.’' 

110 “Si praeter memoriam raeam te invenio, immemor tui sum. Et quomodo 
iam inveniam te, si memor non sum tui? “Con/. X, XVII, 26.” 

111 Perdiderat enim mulier drachmam, et quaesivit earn cum lucerna, et 
nisi memor ejus esset , non inveniret earn. Cum enim esset inventa, unde sciret utrum 
ipsa esset , si memor ejus non esset?” Conf. X, XVIII, 27. 

“Nec invenissemus nos dicimus quod perierat , si non agnoscimus; nec agnoscere 
possumus, si non meminimus: sed hoc perierat quidem oculis, memoria tenebatur.” ibid. 

Cfr. Conf. X, XIX, 28. 
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jeto, pero si lo contiene en cuanto olvido. En otras palabras, la memoria del 
olvido dice ausencia de lo perdido, por una parte, y presencia pero ausente 
el mismo objeto por otra parte. Esta presencia —ausencia de lo perdido es lo 
que permite la busqueda —en la que el sujeto conoce, pero no tiene presente 
a lo que busca— y el reconocimiento y hallazgo de lo perdido en el que la 
ausencia—presencia se desvanece para dar lugar a la presencia. 

En sintesis, el santo afirma que para buscar algo y afirmarlo como hallado 
es necesaria su previa existencia en la memoria, y tal existencia o estk expli- 
cita y realmente como conocimiento e—n el caso de la drachma— ,o esta en 
una forma virtual y potencial, como en el caso de la memoria del olvido. 

A la luz de lo expuesto, retomemos ahora el hilo de nuestra exposicidn 
en lo que a la memoria Dei y a la memoria sui se refiere. 

Estamos pues ante dos memorias metafisicas, anteriores al piano psico- 
16gico, una de las cuales tiene como objeto a Dios —en cuanto es el t&rnino 
de la felicidad—verdad que el hombre conoce y anhela (memoria Dei)— y la 
otra tiene por objeto al alma misma e—n cuanto es termino del movimiento 
de inmanencia (memoria mi). De modo que podemos hablar de cierta pre¬ 
sencia, anterior a todo conocimiento y volition actual, de Dios al alma — memo¬ 
ria Dei— y del alma a si misma —memoria mi—. Esta presencia es similar a 
la presencia, en la mentje, del olvido. Presencia que, como vimos anteriormente, 
involucraba una ausencia—presente del objeto o de la idea perdida. El hombre, 
olvidado de si y de su Dios, se vuelca en las cosas exteriores. Hay entonces 
en 6\ una ausencia de Dios y de una ausencia de si mismo, y a la vez una 
presencia, pero particularisima, de Dios, y una presencia, tambien particula- 
risima, de si mismo 113 . Presencia que es similar a la ausencia—presencia que 
tenemos en el olvido, y que es anterior a todo piano psicologico. Presencia 
que, siendo ausencia en el orden de la psicologia, es presencia en el orden 
metafisico, ya que impulsa y es punto de apoyo o principio del dinamismo 
que llevard al hombre hacia el encuentro consigo mismo y hacia el hallazgo 
de su Dios, en la trascendencia. En smtesis, el hombre no recuerda en el orden 
psicologico aquello que busca, pero si lo tiene presente en el orden metafisico, 
ya que le impulsa hacia dentro y hacia arriba. 

Como es fdcil notar, con esto queda radicalmente excluida toda posibili- 
dad de reminiscencia o de innatismo de ideas, ya que presencia metafisica 
no dice necesariamente presencia psicologica nA . Tal es el sentido con que 
se debieran interpretar los capitulos en que el santo nos habla del conocimien¬ 
to de lo inteligible. Estos primeros conocimientos o nociones elementales, y 
primeros principios eternos, es decir, todo aquello que entra en el campo de 


113 Sero te amavi, pulchritudo tarn antiqua et tam nova! sero te amavi! Et 
ecce intus eras, et ego foris, et ib| te quaerebam; et in ista formosa quae fecisti, do- 
formis irruebam. Mecum eras, et tecum non eram. Ea me tenebant longe a te, quae si 
in te non essent, non essent. Vocasti, et clamasti, et rupisti surditatem meam. Corus- 
casti, splenduisti, et fugasti caecitatem meam. Fraglasti, et duxi spiritum, et anhelo 
tibi. Gustavi, et esurio, et sitio, Tetigistime, et exarsi in pacem tuam. M Conf. X, XXVII, 38. 

114 Este sentido de presencia , estaria significado con el uso del verbo defec- 
tivo memini; De Miguel (cfr. op. cit., p. 566) y Lewis y Short (cfr. op. cit. y p. 1129) 
colocan el sentido de presencia y en lugar de preferential; no asi Blaise (cfr. op. cit., 
p.523) quien ni siquiera se refiere a tal uso. Con todo, si tomamos a memini en el 
sentido de tener presente, nos hallamos con que es la forma en que mejor concuerdan 
los textos, y las diversas interpretaciones (cfr. Gilson, op. cit., p. 100, recordar es 
actualidad presente). 
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lo puramente inteligible, estarian contenidos, al decir de Cilleruelo, 'Virtual y 
potencialmente en la nebulosa de la memoria Dex \ 115 

El libro que analizamos no dice de estas memorias nada m&s al respecto. 
El en De Trinitate San Agustin retomara esta doctrina, la desarrollara v le 
hara alcanzar su mdximo esplendor, al hablar de la imagen trinitaria en el 
hombre. 116 

c) Distincion ontologica entre arnbas memorias metafisicas. Con todo, po- 
driamos desarrollar un ultimo punto, en el que las opiniones se mantienen 
aun oscilantes. Me refiero a la identidad o distincion ontologica entre la me¬ 
moria sui y la memoria Dei 117 . Ciertamente, Agustin identifica esta memoria 
con el alma misma, consigo mismo 118 . Ahora bien la memoria Dei , dice relacion 
del alma hacia Dios, y la memoria sui , dice relacion del alma hacia si misma. 
fin otros terminos, la primera dice presencia de Dios al alma y la segunda 
dice presencia del alma a si misma. Es decir, dos dinamismos, el uno del alma 
hacia si misma, y el otro del alma hacia Dios. En sintesis, dos dinamismos 
superpuestos, ya que la ascension hacia Dios necesariamente pasa par la inte - 
rioridad o el hallazgo del alma a si misma. Trascendencia supone prijmero 
inmanencia. 

Ahora bien, Agustin aclara con precision en el capitulo XXV la distincidn 
radical entre Dios y el alma 119 . Si prestamos atencidn a esta esencial 
distincion entre el alma y lo creado, por una parte, y Dios por la otra; entre 
los seres mudables y el ser inmutable, encontraremos la base para resolver 
el problema que tratamos. Al tomar ambas memorias como puntos de apoyo 
de dos dinamismos radicalmente distintos, estamos admitiendo la existencia de 
una distincion entre ambas, distincion que no se opone a una superposition 
de dinamismos. La diferencia estriba en que, si el dinamismo de interiorida 
concluye en la presencia consciente del alma a si misma, el dinamismo de tras¬ 
cendencia o de felicidad—verdad va mas alia, trasciende el punto en que 
concluye el primero, y se pierde en la direction de su Dios. Mas aun, si las 
tomamos en categorias de relacion, al cambiar los terminos de £sta la relacion 
cambia consecuentemente, y por lo tanto estariamos tambien ante dos relacio- 
nes, la una memoria—alma y la otra memoria—Dios. O sea, que estariamos 
tratando de dos memorias, ontologicamente distintas. 


Cfr. Cilleruelo, La “memoria Dei”, op. cit., p. 508. 

H5 Sciacca expone una sintesis-interpretacion clara y profunda de este aspecto 
(cfr. Trinite et unite de Vesprit Aug. Mag., I, pp. 521-533; tambien en San Agustin, 
Pp- 427-452); puede verse H. Sommers, ‘Imagen de Dieu et illumination divine; sources 
historiques et elaboration augustiennes” (aug. Mag., I, 451-462); ademas cfr. Ch. Boyer, 
“L’image de la Trinite, syntnese de la pensee angustienne, Greg. (1946), pp. 173-199 y 
333-352, y I. Tturrioz, ‘El trinitarismo en la filosofia de S. AgustnT\ Rev. Esp. Teol. 3, 
(1943), pp. 89-128. 

117 Cfr. R. Jolivet, “San Agustin, Y homme et la connaissance”, Aug. Mag., Ill, pp. 186. 

US Cfr. Conf. X, XIV, 21; XVI, 25 y XVII, 26 

119 “. . .ita nec ipse animus es, quia Dominus Deus animi tu es, et commutantur 
haec omnia, tu autem incommutabilis manes super omnia. . ” Conf. X, XXV, 36; tambien 
en Conf. X, XXVI, 37. 
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CONCLUSIONES 

Resumiendo lo expuesto: previa exposition de las dificultades y del con- 
texto hemos probado que en el libro X de las Confesiones S. Agustin trasciende 
el orden psicologico al hablar de la memoria, y penetra en el terreno de lo 
metafisico, distinguiendo en el dos memorias: la una de Dios , la otra de si, 
cuyas existencias prueba basandose en hechos de experiencia y aplicando luego 
un principio, que no es otro que una variante del de causalidad. 

Estas memorias transpsicologicas son presencia en el orden metafisico, sin 
serlo necesariamente en el orden psicoldgico, de modo que ambas son anterio- 
res a toda experiencia de orden fenomenologico, y a ellas se concluye por 
deduction. En este punto se ha creido ver en el problema del olvido —aparente-* 
mente sofistieo y sutil en el contexto del libro X una tentativa del santo por 
aclarar con ejemplos psicologicos esta presencia particular de Dios al alma y 
de esta a si misma, a la vez que ha quedado abierto el camino —cuanto lo 
permite el texto— a la refutacion decisiva del supuesto innatismo de ideas en 
el santo. 

Finalmente, se ha establecido la radical distincion entre la memoria Dei 
y la memoria sui, que se funda en el contenido —objetos y naturalezas res- 
pectivas— de ambas. 

Mariano N. Castex s. i. 

Santa Fe (Rep. Argentina) 


LAS COSAS BELLAS 


Ser es obrar. ( 1 ) No existe realidad alguna que no obre y aun en los casos 
de ciertos entes “pasivos” cuya actividad consiste en dejar hacer. Es este 
un dato casi trivial, pero que muchas veces se deja de lado en las elucubra- 
ciones metafisicas. Por otra parte, es el fundamento de que exista la “causa- 
lidad pasiva’’ de la materia. Por supuesto, este obrar no significa necesaria 
ni primariamente una obra externa, sino esa fuerza interior que todo ser posee 
por el exclusivo hecho de ser (sentido que expresa originariamente el agere 
latino y que no tiene un exacto equivalente en Castellano). 

Por otra parte, los seres son; en bloque. Y es solo la imposibilidad intuitiva 
del conocimiento la que los atomiza analiticamente en fragmentos separados 
mentalmente. Con lo que inmediatamente dejan de ser lo que son. Las autopsias 
se hacen sobre un cuerpo muerto. 

Por eso que el hablar de las cosas es como intentar describir una por una 
las caras de un diamante. Y por supuesto, prescindiendo de la luz que lo ilumina 
que el refleja, y que se modifica en su interior. 

Existen los seres, no sus partes. Sin este presupuesto, cualquier an&lisis 
resulta vaqio y sin sentido. Todo lo que se pueda decir de los seres bellos o 
de la belleza en los seres debe tener esto en cuenta. O esta dem&s. 

I 


Cuando Aristdteles, con un golpe de genio, cortd el nudo gordiano de 
la antinomia parmemdea ser-no ser, establecio entre ambos el tercer termino 
de “privation” Aunque el concepto de privacidn pareciera a primera vista 
tener el sentido de expropiacidn, es decir, de quitar algo a un ser a quien 
ese algo pertenece, el sentido aristottiico de la palabra indica mas bien una 


(!) No significa esto que identifiquemos el “esse” con el “operari”, sino que el “operari”, 
o raejor aun, el “agere’’ es un proprium del “esse”. 
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apropiacidn. La privacidn es al mismo tiempo no poseer algo que se puede 
tener y no incluir aquello que puede fundir a un ente con otro. Y significa 
tambien la posibilidad de llegar a ser lo que no se es. Pareceria paradojico que 
estar privado sea tener algo; en realidad estar privado es poder tener algo. 
Y por ello mismo llegar, potencialmente, a adquirir aquello a que, con derecho, 
se tiende. Esta es la razcm por la que, en ultimo termino, estan relacionadas 
las nociones de "potential y “privation”. El 'poder tener’ va siempre de 
la mano con el "no tener de hecho”. 

La “materia” que, t^cnicamente hablando, es pura potencia, es por ello 
mismo privacidn pura. ( 2 ) O sea, no tener nada de por si y estar en la nece- 
sidad de recibirlo todo de otro. En ultimo analisis, la materia es el extremo 
“irrational’’, por debajo, de la escala del ser. A ello se debe que la "materia 
prima’ sea siempre un indefinible, como por otro lado lo es el “ser”. Es una 
desnuda capatidad informe, un os euro fondo en que sediment a la calidos- 
c6pica variedad de los seres. Pero, asi como estos se organizan en una escala 
de perfeccidn que cubre todos los niveles de la realidad ? la materia va orde- 
nandose en grados de desnudez, desde la vaciedad absoluta de la materia 
prima hasta las materias mas "informadas’’. 

Es sin embargo la noci6n de “forma” la que puede iluminar el negro 
abismo de la materia. Porque los seres son la penumbra resultante de esta 
mezcla de luz y sombra. Si la materia es capacidad, la forma es plenitud. 
Si la materia es posibilidad, la forma es realizacidn. Y aunque pareciera que 
todo es muy sencillo, hablar de la forma no resulta nada fdcil. Porque bien 
mirado, <ique es la forma? Es ciertamente lo que informa o realiza, pero este 
papel de realizador puede tener significados bastantes distintos. Como primera 
medida ? hemos de deslindar los dos pianos en que se dearrolla el concepto 
de forma: el ldgico y el metafisico. Porque hay un significado ldgico de forma. 
Si nos atenemos, sin entrar en discusiones de segundo orden, a la teoria 
aristotelica de la definition, nos encontramos con que la diferencia especifica 
es el elemento determinante que contrae el gdnero (determinable) a la especie 
(lo determinado). Toda predicaci6n de un sujeto se hace en tanto este es un 
singular, contenido y definido por la especie. En la predicacidn la especie 
es la forma, la idea a la que se ajusta todo singular que entra en la extension 
del concepto de la especie. 

Frente a esta pertenencia 16gica a la especie, nos encontramos en el 
campo metafisico con un componente real del ente singular. El individuo 
se ajusta a un esquema, tiene un "aspecto” (eidos), y este aspecto es su forma 
(morfe). La forma es al mismo tiempo el ingrediente ontologico de la esencia 
ya la determinaci6n ultima de la cosa. La cosa solo realiza su quididad en cuan- 
to esta se realiza en un materia. La forma s61o es forma en cuanto informa 


( 2 ) La materia no “es” la privaci6n (confusion que, segun Aristoteles, es la fuente 
de todos los errores). La materia carece de toda determination. 
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a una materia. La especie solo es especie en cuanto hay cosas materiales. 
El eidos es algo unico, independiente> primario, pero que tiene tres caras. 
Y es siempre corre T ato de una materia. De aqui que, hablando con propiedad, 
las “formas separadas’’ solo son formas en sentido analogico. Pero este pro- 
blema esta fuera de nuestro proposito. 

El individuo es materia, forma y al mismo tiempo algo mas. Porque la 
cosa singular y concreta, el “conjunio” (to syriolon) no es un simple amasijo 
de componentes metafxsicos; es una unidad real y total. Y no se explica del 
todo por sus elementos. Por otro lado, es muy distinto el panorama que se 
presenta al considerar la cosa concreta como hecha o como haciendose. La 
cosa concreta es al mismo tiempo un ser, una unidad, un mobil (mobilis, no 
movil), una sustancia, un compuesto, un ente contingente, un existente, un 
sustrato con sus accidentes, y un complejo de determinaciones fisicas y meta- 
fisicas. 

Si nos situamos en el “hacerse ?> de la cosa hemos de recorrer el camino 
de la causalidad, el devenir y la contingencia. Las cosas son, pero por ello 
mismo no son el ser. Lo que significa que no son del todo ni en sentido 
propio. Su ser es devenir, es un contlnuo hacerse que nunca alcanza el acaba- 
miento. Y que nunca les pertenece por completo. Lo tienen de prestado y 
sostenidas por un algo situado mas alia de ellas mismas. Los entes reales son 
contingentes, lo que no significa sino que son dependientes en el sentido pri¬ 
mario y absoluto del termino ( de-pendere ), algo asi como “accidentes’’ o 
parasitos del Ser (con-tingentia). Si la unica realidad fuera la de las cosas 
concretas, no habria en sentido propio una realidad. Las cosas por si mismas 
serian respecto de su entidad como quien quiere elevarse tirando de sus 
cabellos hacia arriba. 

El existir es un dato por partida doble: un algo puesto alii y un algo 
otorgado a las cosas. El problema de la esencia y la existencia tiene el pecado 
original de la ambigiiedad. Porque si nos proponemos dar a las palabras 
su significado real, la existencia es propia de los seres que no son. La esencia 
de los seres contingentes es existir; la esencia de Dios, ser. La esencia, (cons¬ 
titutive ontologico) y la existencia (dato ontoldgico) se encuentran siempre 
situadas en pianos distintos. La esencia de la electricidad no es circular por 
un cable; se nos da circulando por un cable. Pero es otra cosa. Dios no existe; 
es. Las cosas no son; existen. Su ser precario consiste en ir realizandose pren- 
dido de otro y por obra de otro (ex-sistere), asi como su origen es haber 
salido de otro y participar en el. 

Pero este ser precario no deja de ser algo, y algo concreto; m&s aun, algo 
irrepetible. Los seres existentes lo son mientras mantienen tensamente la unidad 
indispensable para no confundirse con la corriente inmensa del devenir; son 
individuos. Su individualidad es un cuadriculo marcado en el conjunto del 
universe contingente. Esta concretizacion del ser se realiza a traves de un 
esquema general (el eidos) al que se ajusta la realidad individual. Pero la cos 
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no es el esquema, sino la forma “y algo mas”. Este “algo mas” que se anade 
(ac-cidit) a la forma acoplada a una materia, determina una serie de carac- 
teristicas propias de la cosa individual. Lo accidente (p. e. rosa blanca) se 
^ustenta en dos seres: la sustancia (rosa) y el accidente (blanca). El accidenite 
es una pasidn de la sustancia. Lo accidental (rosa blanca) es por si mismo su 
sustancia, y es su pasidn por accidente. [Por su parte el; accidente es una entidad 
en si, pero su existencia como accidente de tal individuo es accidental. El indi- 
viduo es sustancialmente tal y accidentalmente asL Pero su realidad concreta 
en cada instante de su existir esta determinada por sus accidentes tanto como 
por su sustancia. 

El individuo depende y existe; y existe con todas las determinaciones que 
emanan de su sustancia, de las modificaciones que advienen a su sustancia 
y del conjunto de particulares factores que hacen a cada instante de su devenir. 
Y de todo esto depende la belleza en las cosas. 

II 


Suponiendo ya determinada la naturaleza trascendental de la belleza (cfr. 
mi “Notasi sobre la belleza trascendental’*, SAPIENTIA, 1963, 66), el pro- 

blema por resolver es: ^como se realiza esta belleza trascendental en las cosas 
concretas? Claro que el asunto es mas complicado de lo que a primera vista 
parece. Porque, si la belleza es un trascendental, todo ser es bello. Pero no 
todo lo que experimentamos merece el titulo de “bello”. Como tampoco de 
verdadero o de bueno. 

<iQue es lo que determina la belleza en las cosas? La respuesta pareceria 
sencillisima: aquello que tienen de ser. Su ser propiamente dicho es la forma. 
Ergo: la belleza en las cosas es la forma. Pero las cosas no son su forma; ni su 
forma sustancial ni sus formas accidentales. De aqui que debamos especificar 
las relaciones de la trilogia ser-sustancia-forma con los individuos, las cosas 
reales concretas y existentes. 

La forma siempre es bella, pero la forma no existe por si misma en los 
seres contingentes (si prescindimos de las “formas separadas” o los angeles, 
que por definition habrian de ser en cualquier caso que supongamos bellos; 
si admitimos que son “formas’’ en sentido estricto, ademas de otros supuestos); 
de aqui que no en toda ocasidn podamos hablar de seres bellos. La forma se 
realiza en una materia, y esta ultima tiene una causalidad propia, aunque 
pasiva. La adecuacidn de la forma con la materia en la que se realiza no tiene 
por que ser, a priori, perfecta;, y no siempre lo es. Si ambos elementos, materia 
y forma, poseen una causalidad propia, no podemos determinar de antemano 
la coincidencia total de ambas causalidades. La forma es acto, pero no se 
puede prescindir del hecho elemental de que el acto actualiza una potencia 
y por consiguiente e$t& determinado en la perfeccidn de su actualidad por la 
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potencia a la que determina, en este oaso la materia. La forma es perfeccidn 
en un orden del ser, pero la materia individual no recibe toda la perfeccion que 
es posible en un orden del ser. La actualidad de la cosa no agota todos los 
modos posibles de existir determinada perfeccion entitativa. Y tenemos aqui un 
primer motivo de no-existencia de la belleza en la cosa concreta. 

La belleza real es del compuesto, del individuo existente, y presupone en 
consecuencia la adecuacion de los dos ordenes, el material y el formal. Si esta 
adecuacion no se da, no hay belleza; y si es insuficiente, no se da plena belleza. 

Pero podemos ir m&s lejos en la determination de la belleza en los seres 
concretos. En cada individuo tenemos, ademas de la estructura fundamental 
de materia y forma, la serie de estructuras accidentales que constituyen las 
caracteristicas mudables y sensibles del mismo. Y nos encontramos nuevamente 
con la ausencia de tcdo principio que a priori nos permita suponer la adecuacion 
del orden sustancial con el orden accidental; y aun mds, de los diversos elementos 
del orden accidental entre si. Inclusive suponiendo (que no lo suponemos) la 
perfecta correspondence de los elementos inteligibles unos con otros, los ele¬ 
mentos que integran el orden sensible no son, ni con mucho, perfectamente 

correpondientes entre si en todos los casos. El desajuste del sustrato sustancial 

con los accidentes que sustenta es otra causa de la ausencia o disminucion de 
la belleza en los seres concretos. 

Es decir que, considerado el individuo aisladamente, el que sea bello de- 
pendera de un doble orden de correlaciones adecuadas: 

adecuacion # r adecuacidn de los 

materia-forma \ } accidentes entre si 

adecuacion del orden 
sustancial con el orden accidental 

V- Y -' 

SER INDIVIDUAL BELLO 


Planteado el problema en el terreno de la causalidad cabria la objecidn 
de que resulta inaceptable la inadecuacion txascendental entre 'la potencia y el 
acto que la realiza. O en otros terminos: seria contradictorio que la causa no 
realizase su efecto, que la forma no actualizase su materia. Lo que significa 
tener que preguntarnos en qu6 consiste la actualization de una potencia. Con lo 
que nos topamos una vez mas con la fundamental cuestion que plantea la po~ 
sicidn de la entidad en un orden determinado de ser. En el nivel absoluto del ser 
la pregunta por la adecuacion entre potencia y acto en que consiste la belleza 
no tiene sentido, puesto que entidad y belleza son una misma cosa, solo con- 
ceptualmente distintas. Pero asii como existir no es “ser” sino “ser algo”, ser 
causa no es “ser causa de ser” sino “ser causa de ser algo”. Y en este ‘‘algo” 
debemos buscar el motivo de que no siempre sean adecuados el efecto y la 
causa. Aclaremos que esta adecuacidn nada tiene que ver con la proporcionalidad 
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entre causa y efecto. Lo proporcional no significa adecuacidn. Y es la adecua- 
ci6n lo que hace a nuestro problema. Toda causa obra su efecto. Este efecto es 
“algo” distinto de la causa, y en su condition de tal no puede ser determinado 
absolutamente en todo lo que es por la causa. Aun en el caso en que esta 
condicidn se cumpliese, quedaria en pie el que es “algo distinto’ 7 , y en cuanto 
tal carece de la posibilidad metafisica de ser lo que es la causa. Una causa 
infinita no podria producir u nefecto infinito simpliciter . Todo efecto es por 
definition limitado, es decir, perfecto solo hasta un cierto punto. De aqui que, 
siendo la perfeccidn el determinante de la belleza en las cosas, sea bello tam- 
bien en forma limitada. 

Este desajuste inherente a todo ente real permite por un lado explicar 
el hecho de que la belleza sea un atribuito accidental en el, y por otro establece 
las bases para definir la gradacidn de la belleza en los seres contingentes. 
Ninguna entidad limitada es lo mas bello que pueda darse, y tampoco es en la 
forma m&s bella posible. Quizd pueda decirse en ciertos casos que algo es tan 
bello como es posible que lo sea, pero esta afirmacidn sera siempre gratuita en 
lo que a nuestro conocimiento respecta. 

Hemos hablado hasta aqui de la belleza inherente a cada ser particular en 
si mismo, mas en la realidad la belleza no es solo un atributo individual o 
singular sino que muchas veces se da como configuracion o armonila entre dos 
o mas seres. Para este caso vale con mucha mds raz6n todo lo dicho respecto 
de la adecuacidn entre los componentes metafisicos de las cosas, con el agre- 
gado de que se necesita ademds la proporcionalidad entre los seres que integran 
la configuracion antedicha. La proporcionalidad a que nos referimos se establece 
fundamentalmente encuadrada en las dimensiones corpdreas de espacio y tiem- 
po (prescindimos aqui de la cuestidn de si puede haber una belleza configura- 
tiva en las “sustancias separadas’’). De donde no hay mds que un paso para la 
pregunta por lo artistico. El arte tiene otras dimensiones ademas de la belleza, 
pero en los casos en que se propone o expresa la belleza lo hace en forma de 
configuraciones. Lo bello en el arte es esencialmente un ens per accidens. La 
belleza artistica es algo accidental, y la belleza es por otra parte algo acci¬ 
dental en el arte. 

En resumen, si la belleza es ser y ser es perfection, todo ente finito posee 
dicha perfeccidn limitadamente, y es por lo tanto limitadamente bello. Ademds, 
en todo ser singular su entidad es la sustancia y la sustancia es su forma, De 
donde lo bello en las cosas es la forma. ^Significa esto que todo ser es bel'lo? 
Responder afirmativamente equivale a suponer que la belleza es el ser sim¬ 
pliciter y que todo ente particular es su forma simpliciter. Ninguna de estas dos 
condiciones se cumple en la realidad, por lo que la belleza pertenece a la 
categoria de los atributos secundum quid y se da en algunos casos, no en todos. 
De aqui que no pueda determinarse a priori. 

Puesto que la “cosa bella’ 7 es una entidad que se realiza dindmicamente, 
que deviene encuadrada en un marco espacio-temporal y en una trama de re- 
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laciones diversas, podemos considerar su belleza estructurada en tres ordenes 
de la realidad: el orden de lo formal , referido a sus elementos sustanciales; el 
de lo configurativo, cuyo campo es el de las estructuras accidentales de la cosa 
misma; y el de lo ritmico, en el que cabe toda la dinamica, tanto espacial como 
temporal, de la cosa singular y de las cosas entre si. Estos tres ordenes seran 
el criterio que nos permita determinar la belleza en los seres concretos. 

ra 

Respecto de la fealdad, complemento ineludible de toda consideration so- 
bre la belleza, cabria plantearse el mismo problema que desde hace siglos tienq 
a mal traer a la metafisica: el problema del mal. El mal no puede existir, pero 
existe. Lo feo no tiene derecho a la existencia en el mundo de la belleza. Sin 
embargo, ha ocupado un lugar del que resulta imposible desalojarlo. ^Existe la 
fealdad? Distingamos: si entendemos la afirmacion en sentido absoluto, la res- 
puesta inmediata es: no. Pero entendida en el estricto y limitado sentido de 
que hay cosas feas, si existe. En el mismo sentido que podemos decir que el 
mal existe. ^Que es lo que existe?, y ^cdmo existe? He aqui las dos preguntas 
que encierran todo el problema de la fealdad en las cosas que por otra parte, 
es la unica que existe. 

Si aplicamos a la realidad la categorization agustiniana de su existencia 
in numero , specie et modo , ldgica consecuencia de ello serd que las fallas po- 
sibles son el desorden, la deformidad y la inmoderacidn. La election de esta 
trilogia podria parecer arbitraria, pero responde admirablemente a los tres 
elementos de la belleza en las cosas: el orden formal, la configuration y el 
ritmo. Y, por consiguiente, a los tres posibles estados reales de la fealdad. 

^Que es el numerus? Si fa ordenacion y correspondence entre materia y 
forma, asi como entre sustancia y accidentes, es un requisito esencial de la 
belleza en las cosas, debemos concluir que el orden es elemento integrante de 
la misma, lo que por otra parte reponde a lo que en la belleza tracendental 
llamahamos “unicidad jerarquiea’’. Este orden, que en lo esencial es una ade- 
cuacidn y una jerarquizacidn proporcional de los elementos metafisicos, es tan 
contingente como el ser en que se realiza. O mas aun, porque en cada ser puede 
este orden estar subvertido o fallado, y tendnamos en tales casos la fealdad- 
desorden. 

A este tipo de fealdad corresponden dos de las m4s fundamentals especies 
de desorden: la privacion formal y la desproporcionalidad formal, que afectan 
a la constitucidn misma de la cosa concreta. Esto no significa, por supuesto, 
que haya en estos casos una falta de forma, puesto que sin forma no hay “co- 
sas’h la privacion formal se refiere en todo caso a algo que por esencia debe ser 
inherente o propiedad necesaria de la forma, por ejemplo la risibilidad en el 
hombre. Lo mismo puede decirse de la hipertrofia de alguna de las facultades 
propias de la forma. Cabria la duda de que all darse la forma no se de al mismo 


Las Cosas Bella9 


33 


tiempo todo aquello que es inherente a la forma. Para resolver la dificultad debe 
tenerse en cuenta que la forma es causa en el ser concreto de todas aquellas 
propiedades que constituyen su perfeccion formal actual; esta actualidad no 
es a priori necesaria, y de hecho no se da siempre; de aqui que pueda faltar, 
a pesar de tratarse de una perfeccion “debida’’, esto es, inherente a la 
naturaleza formal del ser concreto, y convertirse por consiguiente en una pri- 
vacion. vLo mismo acontece con la desproporcionalidad de los efectos primarios 
de la forma. Una tercera clase de fealdad cabria en este terreno, pero se 
trata de una fealdad analdgica: la fealdad moral, que proviene de la bdsica 
desviacion de la fiualidad natural que como ser libre corresponde al ser 
racional. 

Species indica etimologicamente, y tambien en el lenguaje de la psicologia 
filosdfica, la figura, lo que se ve, o la imagen especular del objeto. Estd aqui 
entendida en el sentido de configuracidn externa, de forma accidental, o con- 
formacidn visible. Esta integrada por, e integra a su vez, el primer aspecto 
observable de la cosa bella, aquel al que tiende primariamente el apetito, 
y en el que fuchas veces descansa de modo definitivo. Esta “figura” externa 
puede considerarse integrada por tres elementos: proporcidn cuantitativa, si- 
metria y color. De aqui las clases de fealdad posibles en este terreno: la de- 
formidad, la disimetria y la desproporcionalidad tonal. Gada una de ellas indica 
una posible desarmonia en la configuracidn externa, radicada en cada caso 
en un orden accidental distinto: cantidad, relacidn o cualidad. 

Nos queda por ultimo el modus, que tiene una inmediata relacidn al movi- 
miento, ya sea cuantitativo o cualitativo. La notion fundamental es iaqui la de 
ritmo, que podriamos definir como la proportion y armonia de los movimientos 
entre si y en el conjunto. Esta nocidn pareceria bastante alejada de la que co- 
munmente se tiene de ritmo como la isocronia de los movimientos, pero no se 
necesita demasiada demostracion para ver que esta segunda acepcion est£ 
incluida en la primera como subespecie, De donde se concluye que lo contrario 
del ritmo tornado en su sentido m&s general es no solo! la arritmia, sino la inmo- 
deracion o desproporcionalidad de los movimientos entre si o respecto del 
conjunto, sea en el sentido cualitativo o cuantitativo y local. La fealdad propia 
de este campo tiene dos aspectos- la disritmia motora y la desarmonia figura- 
tiva. Pudiera parecer que esta ultima tiene su lugar no aqui sino en la species> 
pero no es asi. La configuracidn armonica se forma, se arma por el movimiento, 
es una “localizacidn” din&mica de los elementos eri una continua y fluyente pro- 
porcionalidad, como el conjunto de hailarines en una danza; lo importante 
aqui no es el ritmo de los movimientos individuates de cada uno de los ele¬ 
mentos del conjunto, sino el ritmo de los movimientos de todos los elementos 
entre si. 

Las consideraciones precedentes han sido guiadas por un s61o propdsito: 
presentar la problem&tica de un campo de la estetica que creemos muy poco 
dilucidado desde el punto de vista filosdfico. No se ha tratado de ^< describir ,, 
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las cosas bellas, sino de encontrar las razones por las que lo son, y los fundamentos 
en que descansa eso que consideramos su belleza. Mas que dar soluciones nos 
ha interesado presentar problemas, cuya dilucidacion creemos estar muy lejos 
de haber logrado totalmente. Nos bastara con que lo escrito sirva para despertar 
la conciencia de que estos temas necesitan una solucion de fondo para creer 
que hemos contribuido al progreso de la estetica. 


Omar Argerami 
Instituto J. N. Terrero - La Plata 


EL FUNDAMENTO DIVINO DE LA ESENCIA 


Y EXISTENCIA DEL HOMBRE (a) 


I 


1. — El acervo filos6fico se ha enriquecido estos ultimos anos con la 
tem&tica y la fenomenologia existencial. El hombre individual concreto de 
cada uno ha sido minuciosamente descripto en sus notas fenomenologicas y 
apresado en su realidad finita , contingente y a la vez consciente y libre. Esta 
fenomenologia ha contribuido a liberar el ser del hombre de las garras de 
un racionalismo panteista 9 que lo diluia en un ser trascendental impersonal, 
y de un positivismo empirista, que lo reducia a un conjunto de datos sensi- 
tivos, como puros ados subjetivos, sometidos a un determinismo absolute y 
privado de vida espiritual. 

La filosofia de la existencia, al menos en sus representantes mas signifi- 
cativos y serios, ha logrado, si no llegar a aprehender el ser mismo del hombre, 
describir al menos la manera de pi'esentarse el ser del hombre en su realidad 
viviente de cada uno. 

Este hombre individual tiene su propio ser, que no es simult&neamente 
o a la vez, sino sucesiva o temporalmente y cerrado por su comienzo y por 
su muerte, es decir, finito. 

Por otra parte —segun reencuentra la filosofia de la existencia— el hom¬ 
bre tiene dominio de si por la conciencia y la libertad. A diferencia de los 
demas seres, que simplemente son , que ya “estan hechos” y se desenvuelven 
en una orbita predeterminada necesariamente y, por eso ? siempre de la mis- 
ma manera, en una palabra, que son ser sin saber que son y sin poder 
modificarse libremente en su ser; el hombre sabe que es y se elige de alguna 
manera en cada situation lo que quiere ser, “se hace“ libremente, es decir, con 
autodominio de su actividad. 

2. — Ahora bien, quien ha conducido al racionalismo idealista y a'l posi¬ 
tivismo empirista a deshacer el ser propio del hombre, segun inculpa esta 
filosofia de la existencia, no es otro que la inteligencia, que objetiva eSi sei¬ 
sin penetrar en su realidad propia, la cual es subjetiva. La inteligencia, anaden 


(a) Comunicaci6n presentada y expuesta en el XIII Congreso Internacional de Filoso¬ 
fia; reahzado en Mexico del 1 al 7 de Septiembre de 1963 y publicada en las Actas del 
mismo. 
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los represen tan tcs de esta filosofia, pone delante de si al scr sin aprehenderlo 
en su realidad inefable. Por eso, cs comun a los defensor es de esta p os id on 
filosofica, el rechazo del camino de la inteligencia —cuya final idad es mas 
bien manejar las cosas, utilizarlas, pero no aprehenderlas— y el querer Uegar 
a de-velar el ser del hombre, pero no del hombre universal y abstractor sino 
de este bomb re que soy yo aqut y ahora, en su autentica re alidad o subjeti - 
vklad, por la adopcion de on metodo irrational, por una intuition o coinci¬ 
de ncia inmedia ta con dieho ser subjetivo, 

Y es aqui donde radioa la debilidad de esta fdosofia: en su metodo irva~ 
cionali&ia, que, al eolocarla sobre un camino impracticable, por una !6gica 
interna la conduce a la perdida de sus propios ballazgos fenomenoldgicos y 
a la misina deformation y hasta disolucion total del ser del hombre, al des- 
liUiirlo de toda fundamentacidn ontologica, que tmicamente se puede alcanzar 
por el camino de la inteligencia fundado en la intuition sensible. 

En e fee to, la filosofia de la existencia no ha distinguido con cuidado 
entre radonalismo e intelectuulismo, entre el uso exclusive del entendim lento 
desarticulado de la realidad existentc —como tal, inmediatamente da da unica- 
mente a la intuicion de los sentidos— y el uso de un entendimiento fundado 
en dicha intuicion y, a t raves de elk, en el ser mismo de las cos as concretas 
existentes; y con den a a este on no mb re de aquel, privandose del unico medio 
capaz de alcanzar y de-velar el ser del hombre y de las cosas. De este modo 
ha sido llevada y colocada en una encrucqada inevitable: la de remmeiar 
a esta condenacion de la inteligencia y de la metafisica consiguiente y op tar 
par fundament a r de esta mancra el ser del hombre concreto en una ontologia 
de tipo infelectualista y salvar asi sns propios y valiosos aportes, o la de 
persistir en prescind ir de la inteligencia y en la consiguiente fundamentacidn 
metafisica, y entonees le resulta imposible, por privarse del unico medio para 
clla ? ’la aprehensibn y mantenimiento del ser como tal y consiguientemente 
de toda re a! idad, y to das las "not as existenciales\ tan cuidadosamente des- 
eriptas en defensa del ser del hombre concreto, se hunden con el ser en la 
nada absoluta* 

3* — Algunos existentialist as, como J.P, Sartre T han optado por esta segunda 
posicion: entre el set v la nada , se han decidido por la nada y han querido 
fund amen tar el ser propio del hombre on la misma: la conciencia y la libertad, 
las notas existcnciales constitutivas del hombre o del "ser para $i*\ segun 
Sartre, estan determinadas por la nada. Por lo demas "el ateismo coherent e M 
a que Sartre aspira, por una logica interna —porque aun en estos sistemas 
anti-interlectualistas hay mas logica de lo que se cree— lo conduce a una 
negation total del ser y a una supremacia y dominio absolute de la nada: 
si Dios no existe, si no existe la Existencia, solo es la nada. Por eso el ser 
del hombre es "el ser que no es lo que es ij es lo que no e$'\ como afirma repe- 
tidamente el propio Sartre. 
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Tambien Heidegger en sus primeros ensayos fundaba el ser del hombre 
en la nada; bien que en sus ultimos escritos pareciera querer conferir al ser 
consistencia propia e incluso darle cierta primacia sobre el ser del hombre, 
al caracterizarlo como “patencia” dada en el “ser aqui\ pero no reducida a 
este ser de la existencia humana. De todos modos, con el metqdo anti-intelec- 
tualista de Heidegger queda vedado el acceso al genuino ser del hombre, 
como lo hemos demostrado en otro lugar ( 1 ). 


II 

4. — Si queremos, pues, fundamentar el ser finito y contingente del hom¬ 
bre, este ser temporal e historico a la vez, por la conciencia y la libertad, y 
salvar asi los autenticos aportes de la fenomenologia existencial, no nos queda 
otro camino que el de la inteligencia; el cual dista mucho de confundirse, 
segun dijimos mas arriba, con un racionalismo apriori desvinculado de la 
realidad, sino que, al contrario, esta centrado en la realidad misma, en la 
que, a traves de la intuition sensitiva, de-vela y aprehende el ser, material, 
primero, y luego desde este el ser en toda su amplitud. 

Este valor de la inteligencia para aprehender el ser no necesita ser 
demostrado, pues que todo ataque contra el —sea en forma de negacidn o 
de duda— implica el valor ontologico o aprehensivo del ser de la misma 
inteligencia. Por lo demas, como lo han puesto de relieve nuevamente los 
finos andlisis de E. Husserl, todo conocimiento, aun el de los sentidos pero 
particularmente el de la inteligencia, se da en forma intencional, implicando 
un objeto trascendente al acto mismo de la conciencia inteligente. Este objeto 
trascendente e irreductible al acto del sujeto no puede constituirse ni mante- 
nerse como tal sino como ser trascendente al ser inmanente del sujeto. La 
afirmacion de los existencialistas en el sentido de que la inteligencia se 
coloca delante sin penetrar en el objeto, a mas de ser gratuita, se funda en 
un desconocimiento de la esencia misma de la inteleccion, que es presencia 
del objeto o ser trascendente en el acto inteligente, que penetra y do- 
vela la esencia objetiva. 

5. — Pues bien, este ser del hombre que se de-vela ante la inteligencia 
no es ni pura esencia — racionalismo — ni menos puros datos —positivismo— 
ni pura existencia —existencialismo— sino integration de ambas, restituidas 
ademas las dos nociones a su pristino y autentico sentido y realidad, no 
siempre respetado en los mencionados sistemas. 


( x ) Octavio Nicolas Derisi, El metodo , sentido y alcance de la Investigacidn Me- 
taftsica en M. Heidegger y en Santo Tomes, Revista Angeltcum; pgs. 141-177, Roma, 1955. 
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En efecto, hay muchos seres que estan alii en su ser, fuera de la nada, 
es decir, que existen . Por de pronto existen otros hombres, semejantes a cada 
uno de nosotros. 

<jQue es lo que hace que puedan existir otros hombres y otros seres que 
no son hombres, a mas de nuestro ser? Solamente un modo distinto de existir, 
una realization distinta o diversa — segun se trate de hombres o de otras 
realidades— de la existencia. Ese modo o realization propia, que, segun los 
casos, distingue o diversifica la existencia, es precisamente la esencia. 

Si e?\ hombre existe, no puede ser pura existencia o "estar allt", "ester 
fuera de la nada"; tiene que ser ademas algo que esta fuera de la nada y 
que es diverso de algo con que otros seres que no son hombres estan tarn- 
bien fuera de la nada. Ese algo o modo de existir propio del hombre, que 
hace diverso su existir del existir de otros seres, no es otra cosa que la 
esencia humana. 

Y esta esencia humana tiene que ser distinta en cada hombre individual, 
pues de lo contrario no seria posible distinguir los hombres entre si. El mismo 
modo de existir o esencia propia de los hombres, diversa de la esencia o mcdo 
de existir de otros seres que no son hombres e identica en todos los hombres, 
tiene que tener algo propio, que la haga distinta en cada hombre, porque de 
otro modo no podria haber muchos hombres. 

6. — Esta esencia humana ? identica en todos los hombres, y esta esencia 
humana individualizada, propia de este hombre y distinta de la de otros hom¬ 
bres, era ya posible o capaz de existir, antes de que actualmente existiese. 
Mas aun, muchas esencias posibles de hecho nunca llegaran a existir. Es 
evidente que esta esencia posible —en nuestro caso, del hombre— que no 
existe pero puede existir, no es algo real en si mismo, pero tiene una realidad 
sui-generis: es menos que el ser que existe o que n esta alU fuera de la nada ", 
pero es mas que la nada absoluta, pues, a diferencia de esta, puede llegar a 
tener existencia . 

Gracias a esa esencia posible, los seres existentes han podido llegar y han 
llegado de hecho a existir; porque si no hubieran esencias o modos de existir, 
ningun ser podria haber llegado a existir, porque la existencia seria en tal 
caso una existencia de nada, una nada existente , lo cual es absurdo e impen- 
sable. 

Sin la esencia, pues, la diferencia y la distincion de los seres y del hom¬ 
bre en particular y el comienzo de '1a existencia de los seres existentes pierde 
todo sentido. 

7. — Por esta misma razon no tiene sentido la existencia como "puro 
hacerse sin ser". El hacerse o llegar a ser, el devenir, es ininteligible y absurdo 
sin un ser o esencia que se hace o deviene. Supone el un ser que cambia, que 
pierde y adquiere algo y asi llega a ser de otro modo. La refutation de He- 
raclito que hace Aristoteles en los primeros libros de la Metafisica conserva 
todo su valor; es absurdo un puro cambio o devenir destituido de ser. 
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La libertad no es, pues, un puro hacerse o elegirse total desde la nada; 
es una esencia existente capaz de elegir su propia actividad, con dominio 
sobre ella para actuarla o no y en un sentido o en otro. A diferencia de los 
otros seres, que ya estan hechos o determinados, clausos en su 6rbita y acti- 
vidad por el determinismo causal necesario de leyes fisicas, quimicas, biologi- 
cas e instintivas, el hombre puede actuar su esencia o ser libremente en un 
sentido o en otro, puede perfeccionar o acabar su ser permanente y, en tal 
sentido, no es totalmente, sino " que se hace“ de continuo. Unicamente el 
hombre posee por su libertad este privilegio, no “de hacerse” totalmente, 
como si su ser se agotase en su actividad sin ser o sujeto que ! la realice, sino 
de prolongar o hacer su ser mas alia de su esencia existente permanente, 
actualizar o acrecentar ontoldgicamente a esta, en pos de un bien o fin de si 
o de otro, que el mismo elige y en tal sentido “hacerse" libremente. 

8. — (jQue es ese ser sui-generis de la esencia, que ya es de algun modo 
antes de existir y que es indispensable para que algo exista? ^Cual es su 
fundamento y como se constituye?. 

Las esencias no dependen de la existencia de las cosas en su constitution 
intrinseca, pues las cosas existentes han podido llegar a existir porque eran 
posibles y no viceversa. Nuestro entendimiento ve a priori que un conjunto 
de notas es posible o no, segun que sean o no compatibles entre stf y no porque 
de hecho existan. 

Tampoco dependen de nuestra inteligencia, la cual no es libre para 
constituirlas o no constituirlas. Las esencias se manifiestan y se imponen 
objetivamente a la inteligencia como tales o posibles, o como no tales o im- 
posibles, segun que sus notas sean o no objetivamente compatibles entre si. 
La esencia se presenta como una estructuracion objetiva, como un objeto 
constituido por si y que se impone a nuestra inteligencia. Las esencias no 
son posibles porque nuestra inteligencia las pueda pensar, sino que las puede 
pensar como tales porque son esencias objetivamente constituidas, que cons- 
fcan de notas no contradictorias. 

La esencia o capacidad de existir dice relation esencial a la Existencia, 
por la que se constituye; supone esencialmente la Existencia, como su Ejemplar, 
del que participa en una u otra medida. 

Las esencias se fundan, pues, en la Existencia. Si no existiese la Existen¬ 
cia, ninguna esencia seria, nada seijia posible, ni tampoco imposible, desde 
que lo imposible es tal por la negation de lo posible o de la esencia. Las 
esencias se f undam entan, pues y en definitiva, en la Existencia a se, la Exis¬ 
tencia imparticipada y divina; sin la cual ninguna existencia existiria ni, por 
ende, ninguna esencia. 

Esta Existencia o Acto o Perfection pura y a se e infinita, por su con- 
cepto mismo, es Inteligencia. Tal Inteligencia infinita, al aprehender exhausti- 
vamente su Existencia, no puede dejar de ver en ella los infinitos modos 
finitos de que es capaz de ser participada fuera de si ? es decir ? ve y consti- 
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tuye las infinitas esencias finitas como otros tantos modos finitos capaces de 
participar de la Existencia. 

Las esencias estdn, pues, funcLvdas en la Existencia y constijtuidas for - 
malmente por la Inteligencia divina, como modos u objetos capaces de par¬ 
ticipar de la Existencia. Y como la contemplation de la Existencia por parte 
de su Inteligencia en Dios es necesaria , como su misma Existencia con 'la que 
se identifica, siguese que las esencias, constituidas por esta misma vision nece¬ 
saria de la Inteligencia divina, son tambien necesarias, tan necesarias como 
el mismo Dios. 

Dios, pues, funda necesariamente las esencias con su mismo Acto nece- 
sario y etemo de Existir y Entender, identificados entre si. 

De aqui la necesidad intnnseca u objetiva, la verdad absoluta y eterna 
con que las esencias se presentan e imponen a nuestra inteligencia, como 
modos capaces de existir que siempre ! lo han sido. 

Cuando Sartre afirma, pues, que “no hay esencias, porque no hay Inte¬ 
ligencia divina que las piense” o constituya, es coherente con su ateismo. Si 
se niega la existencia de la Existencia a se o divina, Idgicamente no hay 
esencias, nada es posible ni imposible. (Solo que las esencias siguen siendo, 
aunque Sartre las niegue, mas aun siguen siendo precisamente porque las niega, 
ya que esta misma negation no tiene sentido sin la esencia. Si no hu- 
bieran esencias, nada se podria afirmar ni negar. Lo que hay es que Dios 
sigue existiendo aunque Sartre se empene en negarlo y un argumento de 
ello es precisamente la realidad de las esencias). 

El ser del hombre se funda, pues, en la esencia, que lo constituye de un 
modo permanente y eterno; la cua'l a su vez se funda y constituye en la 
Esencia o Existencia y en la Inteligencia divina, respectivamente. 

Ill 

9. — El hombre realmente no es solo esencia, ademas existe, esta "aqui 
y dhora\ y ademas actua, “se hace y o perfecciona continuamente. Vale decir, 
que el hombre concreto no es solamente una esencia posible, esta alH presente 
fuera de la nada, posee realidad y consistencia, no solo objetiva o real posible 
como la de la pura esencia, sino tambien real actual o efectiva. 

Ahora bien, el hombre concreto no ha existido siempre: ha comenzado a 
existir y deja de existir o ser realmente en si, como hombre, en, la muerte. 

Tal hecho revela que la existencia del hombre concreto no es necesaria sino 
contingente , que asi como existe podria no haber existido y en cada momento 
puede perder su existencia. 

Por otra parte, este mismo hecho revela la finitud de 'la existencia humana en 
un doble sentido: en primer lugar, porque su permanencia en ella tiene comienzo 
y fin, es una existencia temporal; y, en segundo lugar, porque tal existencia es la 
realizaqidn de una detenninada esencia o modo de existir humano y no de otra, 
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Ahora bien, estos caracteres de contingencia y finidad de la existencia humana 
tienen su raiz en la distincion real de esencia y existencia. En efecto, si esencia y 
existencia en el hombre fuesen identicas, este seria la existencia, y entonces 
no podria no existir^ existiria necesariamente. Ademas, al identificarse con la 
existencia, seria puramente existencia y, por eso mismo, se identificaria con 
toda perfeccibn, seria infinite , ya que la pura existencia no dice sino acto o per- 
feccibn infinita. Por consiguiente, las notas propias de la existencia humana —y 
de todo ser concreto mundano—: la contingencia y finitud tienen su raiz en la 
distincion real entre esencia y existencia. 

El hombre es, pues, una esencia que no es, sino que ha llegado a tener y tiene 
una existencia contingente y finitamente. 

10. — Pero, ^de donde procede esa existencia que la esencia ha llegado a 
tener contingente o gratuitamente? 

Es evidente que no puede proceder de la misma esencia, desde que ella no 
es la existencia y solo es capacidad o potencia. 

Tal existencia ha de proceder de un ser ya existente, el cual si existe con¬ 
tingentemente, tambien tiene que estar determinado a la existencia por otro ser 
existente y asi sucesivamente. Pero es imposible que la serie de seres existentes, 
de los que procede la existencia, sea toda ella de seres que existen contingente^ 
mente. Porque en tal hipbtesis toda la existencia seria gratuita, sin razonde existir: 
la existencia no habia podido comunicarse a ninguno de ellos, puesto que todos 
la tienen contingentemente o no la tienen por si mismos, y logicamente la exis¬ 
tencia no habria podido comenzar a existir y alguna vez nada habria existido. 
Y la existencia, si bien es verdad que puede proceder de la nada de si — ex 
nihilo sui — no puede de nada absoluta de existencia, de la nada de existencia 
causal. El comienzo de la existencia desde la nada requiere esencialmente un 
ser que ya exista y que confiera a aquel su existencia. 

Desde que algo existe contingentemente —y por de pronto existe cada uno de 
nosotros— tiene que existir un Ser que exista no contingente sino necesariamente 
y que, por ende, sea una Esencia que no tenga sino que sea la Existencia o, en 
otros terminos, tiene que existir una Existencia pura y que exista por si, a se, 
e imparticipada, a la que llamamos Dios. 

Llegamos asi a la conclusion de que no solo la esencia sino tambien la exis¬ 
tencia de cada hombre —y de las demas realidades que nos rodean, tambien 
contingentes— solo son por participation y dependencia de la divina Existencia. 

11.. — Pero hay una diferencia esencial entre la dependencia de la esencia y 
de la existencia del hombre — y, en general, del ser contingente y finito— respecto 
a la Existencia en si, de la que ambas participan: las Qsencias estan fundadas 
por la divina Existencia , la cual, en cuanto Inteligencia, comprendiendo necesa¬ 
riamente su infinita Existencia, tambien necesariamente y por Via de causalidad 
o participation ejemplar constituye formalmente a todas las esencias; en cambio 
las existences dependen de esa misma Existencia, la cual, por via de causalidad 
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o participation eficiente, en cuanto Voluntad, libremente las elige y les con¬ 
frere existencia. 

De ahi quo el hombre —y demas seres finitos^ sea su esencia humana indivi¬ 
dual y lo sea necesariamente y, por eso mismo, desde toda la eternidad; mientras 
que no es sino que tiene contingentemente su existencia, porque su existencia 
depende o es participe de la Voluntad o Causalidad divina, que libre o contin¬ 
gentemente se la comunica. 

12. — El hombre, pues, en su ser concreto, compuesto de esencia necesaria 
y de existencia contingente, tanto en su esencia coma en su existencia, depende 
constante y necesariamente de la Existencia divina: aquella por una causalidad 
ejemplar necesaria que la constituye, esta por una causalidad eficiente libre o 
contingente que le confrere realidad en si o en acto. 

En la raiz tanto de la esencia como de la existencia humana, participadas 
ambas, esta la Existencia a se imparticipada , dando razon de ellas por la par- 
ticipacion de si de un modo esencialmente diferente para cada una. 

Si se rehusa a admitir esta Existencia divina en la raiz del ser del hombre, si 
se niega a Dios o se quiere explicar de cualquier modo aquel ser sin El, en esa 
raiz no queda sino la nada. nada de esencia y nada de existencia, pure ex-sistir 
constituido por la nada , un existir que no puede ser, en definitiva, sino nada 
y nada absoluta. 

Pero afirmar que el hombre es nada o que existe por la nada son afirma- 
ciones contradictorias y sin sentido o impensables; a mas de atentar contra la 
experiencia mas inmediata de nuestro propio ser. Es posible afirmar que el 
hombre es “absurdo’*, pero tal afirmacion no tiene sentido y no se puede pensar 
siquiera, porque el hombre de alguna manera es , y el absurdo y la nada no son, 

O admitimos, por consiguiente, la Existencia como Causa ejemplar nece¬ 
saria y como Causa eficiente libre o contingente de la esencia y existencia, 
respectivamente, del ser del hombre concreto, de acuerdo a 'las exigencias 
ontologicas de ese ser, impuestas a la inteligencia; o nos entregamos al absurdo 
e impensable y renunciamos aSfi a toda explicacion inteligible y, en definitiva, 
;a toda filosofia. Porque es bueno recordar que la filosofia o es empresa de la 
inteligencia o no es filosofia, y todo esfuerzo en contrario es no solo imprac¬ 
ticable, sino ademas impensable e incomunicable. 

13. — El hombre no solo es y existe, sino que es un ser espiritual ? que por 
eso mismo se posee o tiene dominio de si por la conciencia y la libertad. Vale 
decir, que a diferencia de los otros seres existentes, que existen pero para si 
son como si no existiesen, y desarrollan su actividad dentro de una orbita pre- 
determinada y gobernada por leyes necesarias, solo el hombre sabe que existe 
y puede ordenar su ser a fines o bienes que libremente se propone. 

Tal conciencia y libertad se fundan en la esencia espiritual o enteramente 
inmaterial que es la esencia humana en su parte superior y principal. Es la 
riqueza de la espiritualidad —alcanzada por la negacibn del principio negativo 
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o limitante de la materia— la que logra, can la concentracion o perfeccion 
del ser ? el ambito objetivamente infinito de 'la inteligencia —e inteligencia de 
si o conciencia— y de la libertad. 

Pero lo que aqui queremos subrayar no es precisamente la espiritualidad, 
sino que la conciencia y la libertad suponen la esencia permanente o sustancial 
y espiritual dc'l hombre y no son ellas mismas este ser, sino que se logran o 
realizan por su actividad, en sus ados, causados por esa esencia existente. 

El existencialismo, que reduce todo el ser del hombre a pura existencia, 
destituida de esencia permanente, logicamente confunde y reduce esta a pura 
actividad o hacerse libre. El hombre entonces no solo es un ser libre sino mera 
actividad libre a pura libertad ♦ Y ya dijimos que tal afirmacion es inadmisible, 
porque se sostiene en el absurdo de que la nada es causa del ser. 

Pero si se restituye al ser del hombre su esencia, indispensable para explicar 
su ser propio (n. 5), la conciencia y la libertad logran su precisa ubioacidn de' 
actividad transitoria e inmanente, causada por aquella esencia existente y perma¬ 
nent —y en este caso tambi6n espiritual— del hombre, para alcanzar por ella 
el bien o fin trascendente con el que perfeccione su propio ser. 

La conciencia y la libertad no son un puro hacerse desde la nada y para 
la nada, son un llegar a ser un devenir, que se nutre y sustenta, por un 
extremo, en el ser permanente del hombre —su esencia existente— que lo causa, 
v, por el otro, en un bien o plenitud ontologica inmanente que solo la posesion 
del Bien o Ser infinito puede conferirle como su Causa final. 

La actividad consciente y libre por la que el hombre se perfecciona, no 
puede ser un absurdo hacerse desde y para la nada, sin fundacion ontologica 
alguna; y menos puede constituir el ser mismo del hombre. 

Tal actividad, de acuerdo a nuestra experiencia interior, esta sustentada 
y brota del ser permanente —esencia y existencia— del hombre como sujeto 
que la causa eficiententente; y esta sustentada tambien en el fin o bien trascen¬ 
dente y, en definitiva, en el Bien infinito como en su Causa final. 

Llegamos asi a una conclusion enteramente contraria a la del existencia¬ 
lismo ateo. 

Este vacia al hombre de toda esencia permanent© y lo reduce a existencia 
como “puro hacerse /y o elegirse libre desde la nada y para la nada. La nada 
es el fundamento ultimo del ser del hombre como pura libertad temporal, 
hace las veces de Causa Primera y Fin ultimo. 

En oposicion a esa position absurda, mediante un raciocinio coherente que 
se articula en el ser del hombre tal cual se manifiesta en nuestra conciencia 
y en sus exigencias ontoldgicas, llegamos a la conclusion de que la conciencia 
y la libertad no constituyen el ser del hombre, sino que se sustentan en su 
terminus a quo en el ser permanente —esencia y existencia— del hombre como 
en su causa eficiente, y en el Ser o Bien infinito de Dios como en su terminus 
ad quern o causa final. 
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A su vez el ser permanente del hombre —esencia y existencia— por caminos 
diversos, respectivamente, de participation o causalidad ejemplar necesaria 
y de participation o de causalidad eficiente libre, se sustenta en la Existencia 
a se imparticipada e infinita de Dios. 

Todo el obrar y el ser del hombre, en su origen, en su permanencia y en 
su crecimiento en el ser —que es lo mismo que el bien— se sustentan no en 
la nada sino en la infinita Existencia. Sin ser Dios, sino una esencia que existe 
finita y contingentemente y se perfecciona por su actividad espiritual inteli- 
gente y libre, este ser y obrar del hombre estan fundados y acrecentados 
constantemente sobre la nada por la causalidad o participacion del Ser o 
Existencia infinita y divina. 


IV 

14. — Por lo demas, solo en esta fundamentacion divina del ser y actividad 
humanas cobra todo su sentido la cultura o humanismo. 

En efecto, el humanismo no es sino el peifeccionamiento del hombre y 
de las cosas en relacion con el propio hombre realizadd por la actividad espS- 
ritual humana de la inteligencia y de la voluntad libre. Bajo la direccion de 
su inteligencia con su libertad el hombre es capaz de transformar y acrecentar 
asi su propio bien o perfeccion y el bien de las cosas en relacion con aquel 
bien suyo. 

Ahora bien ? tal perfeccionamiento humano del hombre y de las cosas 
supone un terminus a quo —un ser que se perfecciona— y un terminus ad quern 
—un bien trascendente que confiere aquella perfeccion. 

Si el hombre es un puro hacerse desde la nada, una pura libertad, sin un 
ser que perfeccionar y sin valores o bienes trascendentes que adquirir, el bien 
y el mal, la perfeccion y la imperfeccion, carecen de todo sentido. De aqui que 
el existencialismo ateo sea esencial y necesaviamente amoral . De hecho, Sartre 
afirma que no hay valores trascendentes, los valores dependen de la propia 
libertad que los elige y los fundamenta. 

En cambio, si el hombre es una esencia finita y a la vez por su espiri- 
tualidad esta abierta y en busca de la Verdad y Bien infinitos, se ve entonces 
con toda claridad la posibilidad y el sentido preciso del humanismo o cultura. 
Mediante su actividad libre el hombre es capaz de realizar o alcanzar el bien 
trascendente y transformar con el su propia actividad y, a traves de ella, su 
propio ser, en orden a la consecucion del bien definitivo, que es el Bien infinito, 
por participacion del cual es aquel bien o valor realizado; y es capaz tambien 
de realizar el bien o perfeccidn en las cosas para que estas se subordinen y 
contribuyan a la realization de su propio bien de ser humano. En una palabra, 
en esta conception intelectualista y realista, hay un ser f ini to capaz de ser 
perfeccionado —el hombre y las cosas que lo rodean y lo sirven— y hay un 
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Bien trascendente y divino con los bienes o valores, que son tales por partici- 
pacidn del mismo, con la realization o consecucion de los cuales aquel ser 
puede ser perfeccionado, 

Volvemos asi a la conclusion anterior. No es posible el humanismo o perfec- 
cionamiento humano en un hombre que no es ni estd frente al Bien o Ser tras¬ 
cendente, precisamente porque ha negado la Existencia divina y con ella la 
Fuente de toda esencia y existencia y de todo acrecentamiento o acto onto- 
ldgico. El humanismo solo es posible en un hombre —y en las cosas a el slubordi- 
nadas— que, aunque finita y contingentemente, es realmente en si mismo y posee 
ademds una actividad espiritual consciente y libre, distinta de su ser, por la 
cual es oapaz de perfeccionarse por el 'logro del bien trascendente a el; y 
porque es la Existencia, por la que es real aquel ser capaz de perfeccionarse 
y el bien que la perfecciona. En el principio del ser del hombre, en su conser- 
vacidn sobre la nada y en su perfeccionamiento por la consecucion del bien 
trascendente, estd siempre y necesariamente como su Causa ejemplar ; como 
su Causa eficiente y como su Causa Hnal % la infinita e imparticipada Existencia. 


Octavio Nicolas Derisi 

Universidad Catdlica Argentina 
Santa Maria de los Buenos Aires 


NOTAS Y COMENTARIOS 


BOLETIN DE FILOSOFIA HINDU 


Intentamos en esta nota presentar un panorama sucinto del pensamiento 
hindu, a traves de algunas obras recientes que juzgamos de importancia o al 
menos de interes. En cada caso daremos un extracto del contenido de cada libra, 
seguido de algunas observaciones criticas. Dividimos esta exposicion en dos 
partes: en la primera trataremos del hinduismo propiamente tal; en la segunda 
del budismo, movimiento heterodoxo, de rafz hinduista, pero profundamente 
divergente de“l pensamiento clasico hindu. Hemos colocado las obras analizadas 
en orden de complejidad creciente, partiendo de las mds elementales para 
concluir con las mas tecnicas. De este modo pensamos no solo informar sobre 
una serie de libros, sino tambien orientar a quien desee iniciarse en el cono- 
cimiento de un tema del mas alto interes, sobre el cual no abundan obras 
accesibles. 

Sobre el termino “hindu’’, sera preciso tener en cuenta que generalmente 
se lo comprende ma'l, identificandolo con “indio’\ Aqui lo usamos en su sentido 
estricto, como determinante del complejo filosbfico-religioso tipico de la India, 
sea cual fuera la nacionalidad de sus cultores. En cambio “indio’’ designa a 
toda persona nacida en la India, sea cual fuera su actitud filosofico-religiosja. 
Hay indios que no son hindues, sino musulmanes, budistas o cristianos, y hay 
hindiies que no son indios, sino birmanos, pakistanos o ingleses. 

* La dificultad de presentar ordenadamente un pensamiento polifacetico 
como el hindu ha sido resuelto acertadamente en esta obrita 1 por la reduction 
a un principio de unidad: la notion de Absoluto, que bajo formas mas o 
menos estables campea a lo largo de todas las manifestaciones religiosas y 
especulativas surgidas de los Vedas. Asi la autora ha logrado una exposicion 
clara, a veces demasiado esquematica, pero facilmente accesible, de un pensa¬ 
miento rico, variado y muy alejado del nuestro. 

El libro se divide en catorce capitu'los, donde son estudiados brevemente 
los Vedas* dando una idea de cada una de las cuatro compilaciones (Rig-Veda, 
Yajur-Veda, Sama-Veda y Atharva-Veda) con algunos pasajes de cada una; 
los Brahmanas y los Upanishadas, que desarrollan teologicamente la revela- 
cion vedica, ahondando las nociones filosdficas en un estilo de elevado lirismo; 


i Solange Lemaitre, Hinduismo o Sanatana Dharma, Editorial Casal Vail, Andorra, 
1959, 158 p&gs. 
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los Puranas, de intention ritual y practica, y sus similares, los Tantras, Sutras, 
leyes de Mami, la Gran Epopeya (Bhagavad-Gita), citando trozos de cada una. 

Los siguientes capitulos tratan de los Darshanas, “puntos de vista” doctri- 
nales, al estilo de los sistemas filosoficos occidentales que profundizan los prin- 
cipios vedicos: Vaishesika, Nyaya, Samkhya, Yoga (expuesto con mucha exacti- 
tud), Mimamsa y Vedanta, con la gran doctrina de la identidad entre el Absoluto 
y el yo individual; lo divino, desde Brahma, el Absoluto impersonal hasta los 
dioses menores y demonios; la creation por espiracion; el karma, nocion funda¬ 
mental del hinduismo, ley interior de cada action humana, que ineludiblemente 
trae consigo su propia sancion; la reencarnacion y el dharma, orden cosmico 
en el cual esta inserto el deber personal y la liberacion. Retoma la autora luego 
la nocion de yoga, como tecnica de liberacion y de union con el propio yo 
profundo; la liberacion y la muerte, despojo del cuerpo carnal, fuente de 
ilusion y pecado. 

Concluye la obra con capitulos sobre las diversas sectas, las castas, los 
templos, la oration, las ceremonias, lugares sagrados y ordenes monasticas. 

Pese al esquematismo a que antes aludiamos, este librito constituye una 
excelente iniciacidn al pensamiento hindu, notable sobre todo por su claridad 
y orden. Tal vez adolece de la inevitable falla de todo resumen: de englobar 
bajo un mismo rubro tendencias similares, pero de hecho muy matizadas. 
Asimismo no distingue suficientemente los principios estrictamente vedicos 
de sus prolongaciones sistematicas. Pero de todos modos es 'lo mejor que en 
nuestra lengua puede leerse para comenzar un estudio serio del hinduismo. 

* En el orden que hemos iadoptado, se ubica logicamente despues de la 
obra de Lemaitre este libro, 2 cuya recension, debida al Prof. Argerami, figura 
al fin de este Boletin. Por nuestra parte, y al solo efecto de mantener la linea 
de observaciones que hacemos a las obras analizadas, subrayamos que Gathier 
enfoca el pensamiento hindu desde un punto de vista predominantemente 
filosofico, y que juzgamos acertadas sus observaciones acerca del problema de 
la experiencia mistioa en el hinduismo. Se trataria de un contacto vivido con 
la realidad espiritual del alma humana, tomada en su raiz misma, y lograda 
con las solas fuerzas de la voluntad, ayudada para una larga y dificil tecnica, 

i jracias a la cual se llega a un dominio de los movimientos psiquicos. Si bien 
os caminos psicologicos de esta experiencia son paralelos a los de la mistica 
cristiana, su principio director es distinto: en el cristianismo es la gracia, en el 
hinduismo la naturaleza. Asimismo su finalidad es diversa: en el cristianismo 
es una union con Dios, en el hinduismo con el propio yo, que si bien es algo 
creado, pertenece al orden de lo espiritual y por ello de lo absoluto. 

* Dificilmente se pdria concebir que en tan pocas paginas se lograse 
condensar lo fundamental de un movimiento religioso-especulativo tan prolon- 
gado y complejo como el hinduismo. 3 Su autor, bien conocido por sus trabajos 
sobre la materia, a la que ha dedicado sus esfuerzos desde hace mas de treinta 
anos, ha logrado brindarnos una exposicion densa, pero ordenada y admira- 
blemente sistematica, en la que, pese a las inevitables simplificaciones, no 
falta ningun aspecto o detalle de importancia. Para evitar repeticiones inutiles 
ha adoptado el metodo de enviar, cada vez que sea necesario, a otros pasajes 
de esta misma obra donde trata mas extensamente del mismo tenia. 


2 E. Gathier^ El Pensamiento Hindu , Troquel, Buenos Aires, 1963, 222 pags. 

3 L. Renou, El Hinduismo , Eudeba, Buenos Aires, 1962; 64 pags. 
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El primer eapitulo trata de la religion vedica, sus libros sagrados (las 
cuatro compilacrones Veda, los Brahmana, Upanishads y Sutra), su compleja 
mitologia, su eosmologia elemental y su e speculation, con la aparicion neta, 
en los Upanishads, del gran principio hindu del reconoeimiento de que el yo 
(atman) es identico al Absolut a (Brahman); y por fin los litos y saerificios. 
El segundo eapitulo estudia la literatura; los Upanishads postv&lieos, los Sutra 
vedicos y los textos epicos, do tanta importancia posterior, el Maha-Rlarata 
(con su celebre pasaje Ehdgavad-Gita, donde Krisna revela la naturaleza del 
ser supremo), y el Ram ay ana, con sus elucidaciones eticas; los Purana, los 
textos literarios “profanos” (pese a que nunca falte cl niatiz religiose), tanto 
sanscritos como bengalies, maraties e hindies); por fin las literatures dravidicas 
e indoarias. 

El tercer eapitulo esta dedicado a las creencias: el autor aborda e! oscuro 
problcma de los origenes, tan discutido a principles de siglo y que las excava- 
ciones en 3a cuenca del Inde solo en parte ban logrado aclarar. La solueidn 
propuesta nos parece la mas prudente: el hinduismo Surge de la simbiosis del 
influjo ario con los aportes autoctonos, sohre todo dravidicos, y tiene un des- 
arrollo logico interne, que varia segiin las regiones. La mitologia tiene su 
cuspide en los tres grandes dioses, Brahma, personification del impersonal 
Brahman, Visnu, que pasa en la Gran Epopeya a primer piano y Shiva, dios 
proteiforme y tcmible; luego los dioses secundarios y por fin la idea del Dios 
absoluto, englobante de todo, ligado a la idea de Brahman pero a la vez mani- 
festado por alguno de los dioses supremos, 

El cuarto eapitulo trata de las especulations cosmoldgicas, antropologieas 
y eticas; el karman, que une extrahamente determinismo y libertad, el sans&ra 
(transmigration) y las vias dc liberation: el Yoga, el tandrismo y la bhakti, 
union amorosa con Dios, que abren las puertas a una salida del ciclo de las 
reencarnaciones. El eapitulo quinto estudia los ritos, la oracion, el sentido 
hindu de las imagenes, templos y sitios sagrados; la magia, las ordenes monas- 
tieas y las castas. El sexto eapitulo trata de las sectas, de tipo shivaitas y 
vishnu it as, dc aparicion tardia, aunque has ad as siempre en creencias antiguas. 
Por fin el eapitulo septimo da un esbozo de la complicada historia del hinduis- 
mo y el octavo una vision del hinduismo con temper an eo mas bien de sus 
figuras principales: Ram Mohan Roy, inieiador, en el sigb pasado, de un iir^ 
portairte movimiento hinduista de tipo sineretista; Kesliab Candra Sen, de 
tendencia monoteista; Dayananda Sarasti, propugnador dc la vuelta a los 
Veda; Ramakrishna, mistico de gran santidad de vida 3 inspirado en el Vedan¬ 
ta; su discipulu el celebre Vivekanada, muy conocido en Occidente; Ramana 
Mahrshi, el gran mistico recientemente fallecido; Aurobino Ghose, que in- 
sistio en la vigentia de un ideal universal basado en las ideas eapitales del 
hinduismo y Gandhi, el apostol de la no-violencia asesinado por un fandtico. 

Junto a los meritos de esta obrita tan eompleta y sistematica, debemos 
ha cor no tar alguno s defer tos: hay en el la terminos que no aparecen explicados: 
por ejemplo, el lector podria preguntarse que se entiende por eultura dravidica, 
o por que omite, al hablar del Yoga, las asana (posturas corporeas). Nos hubiera 
gustado ver mas ampliamente cxpucstas las especulaciones filosoficas, de tanto 
in teres para la historia dc la eultura; en este punto son mas licas las obras de 
Lemaitre y sobre todo la de Gathier, antes analizadas. 

La editorial Eudeba ha ineluldo, y nos complacemos en subrayar su acierto, 
una guia para la pronunciation de los terminos sanscritos, que la grafia adop- 
tada no traduce eon exaetxtud. 
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* Ya hicimos una breve nota bibliografica sobre esta obra 4 en el numero 
62 de nuestra Revista. Dado el caracter de este Boletin, creemos util ampliar 
la information sobre los cinco capitulos destinados al pensamiento hindu. 

El primer capitulo ubica en general el problema planteado por el pensa¬ 
miento antiguo de la India y sus relaciones con Occidente, observando la 
unidad profunda que poseen las diversas tendencias filosofico-religiosas y su 
influjo en la filosoiia griega, y a traves de ella en la filosofia y teologia cris- 
tianas. El capitulo segundo analiza las especulaciones vedicas, asentando acer- 
tadamente la base autbctona, de tipo magico, sobre la que se asienta la civili- 
zacibn sumero-draviniana, anterior a la invasion aria, pero que sirve de puente 
a la introducci6n de ideas iranias. Luego analiza el pensamiento de los Veda, 
predominantemente ario, como lo manitiestan las conexiones linglilsticas, y se 
detiene en la metafisica vedica, y en los Upanishads, con sus tipicas doctrinas 
de la no-dualidad, de la transmigration y la liberacidn, dommadas por la 
notion de Brahman, el principio indeterminado y absoluto, con el que se 
identifica el alma individual. 

El capitulo tercero nos da un cuadro de las escuelas filosdficas hindues 
(darshanas): el Vedanta, sobre todo en su forma clasica, la de Shakara, que 
ahonda en 'la realidad del ser absoluto y la irrealidad del mundo sensible, con 
su logica conclusion: la necesidad de la revelacidn para llegar al conocimiento de 
Brahman, causa del mundo y a la vez inmanente a el; el Sankhya, con su doc- 
trina de la substancia primordial (prakriti), los elementos (gunas), y el espiritu 
humano (purusha). Estudia luego el Yoga, como practica de liberation, ligado 
al Sankhya en los principios psicologicos y fisologicos, pero distinto de el en 
su orientacion claramente teoldgica; de las diversas ramas del Yoga trata de 
las dos principales, el Raja-Yoga y el Hata-Yoga. Por fin se ocupa de las 
demas escuelas: la Mimamsa, de orientacion etico-soteriologica; el Nyaya, de 
tipo 16gico formal, y el Vaisoseshika, cosmol6gico-gnoseol6gico. 

El capitulo cuarto presenta una historia del hinduismo y de su descubri- 
miento por los sabios occidentals; aqui estudia el Shivaismo, con sus piacticas 
y doctrinas, evolucionando el mismo y complic&ndose en su avance; el Tandris- 
mo, forma de Shivaismo que acentua lo instintivo y emotional como manifesta- 
ci6n de la divinidad; el Vishnuismo, al cual pertenece la Gran Epopeya y 
muchas de las creaciones literarias medioevales y modemas del hinduismo. 

Este estudio, escrito en estilo facil y elegante, nos da una visidn sobre 
todo filosofica del pensamiento hindu. Sin duda la especulacion es inseparable 
de la religion hindu; pero es posible enfocar el complejo filos6fico-religioso 
desde el dngulo especulativo y lograr asi una vision mas coherente y menos 
oscurecida por la intrincada maraiia de mitologias que complican tanto la 
exposici6n. Pero el precio de esto es cierta perdida de la concrecidn real. Sin 
embargo Riviere ha conseguido una presentaci6n inteligente y profunda de la 
filosofia hindu, a la cual s61o objetariamos un detalle: la identificacidn de 
Brahman con el alma del mundo (que tambien hace Renou), que no nos con- 
vence del todo. En cambio creemos acertada la suposici6n del influjo hindu en 
Plotino; Renou cita, sin darle seguridad, la opini6n contraria: Plotino habria 
influido en el hinduismo, cosa que nos parece del todo inverosimil 

* El Prof. Regamey nos brinda una exposicidn ajustada y cientifica del 
hinduismo 5 , en el cual es un tecnico de reconocida capacidad. Apoydndose en 

4 J. Riviere, El I Pensamiento Hindu , en El Pensamiento Filosdfico de Asia* Gredos; 
Madrid, 1959, pags. 17 a 146. 

5 C. Regamey, Las Religiones de la India, en el tratado colectivo Cristo y las Religiones 
de la Tierra, B. A. C., Madrid, 1961, pags. 67-213. 
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una amplia bibliografia, que maneja con maestria, y en investigaciones per¬ 
sonates, presenta la evolution de un pensamiento religioso-filosofico trimilena- 
rio, lleno de dificultades, sobre todo para un occidental, salpicandola con opor- 
tunas reflexiones que aclaran sobriamente la materia tratada. 

La primera parte trata de Vedismo, estudiando sus fuentes, su probable 
cronologia, sus relaciones con sus antecedentes arios y no arios, las deidades 
devas y asuras, observando sobre todo las conexiones lingiiisticas de estas 
divinidades con los dioses iranios; la rudimentaria etica vedica, su cosmologia 
y cosmografia, bastante nebulosas, y la filosofia, marcada por el gran problema 
metafisico de lo uno y lo multiple, que el vedismo encara sin comprender su 
hondura. Ante el discutido problema de si el vedismo ha de encsararse como 
un monoteismo o un politqismo, se decide por la solution henoteista de Muller, 
insistiendo en la actitud mas vivencial que intelectua'l del hindu, y en el sentido 
psicologico, como atribucion de valor cosmico a los fenomenos psiquicos, como 
apareceria claro en el caso del mito de Purusha, el hombre primordial que 
se engendra ia si mismo, simbolo del origen del mundo. 

La segunda parte estudia al Brahmanismo, que precisa los rasgos de las 
ideas fundamentales, muchas veces solo latentes, del vedismo, dando base a 
situaciones intelectuales y sociales propias de un periodo m4s evolucionado. 
En primer lugar presenta a los Brahmanas, comentarios teologicos sacer do tales, 
donde el regimen de castas aparece basado en mitos religiosos, con logica pre- 
Valencia de la clase sacerdotal, cuyo ritualismo acentua el aspecto m4gico, que 
ies confiere poder sobre el destino de los hombres y sobre los fenomenos na- 
turales; en tal perspectiva los mismos dioses pasan a depender en su action del 
gesto y la formula rituales, y toda la etica se reduce a una transgresion en el 
rito, mientras la escatologia se desdibuja. En segundo lugar trata de los Up4- 
nishads antiguos, como “doctrina secreta’’, superacion de fas elucubiaciones ri- 
tualistas, mezcla de mitos pobres, como el de las equivalences, con descubri- 
mientos fundamentales como el de lo Absoluto, Brahman, con el que se iden- 
tifica el atman, yo profundo, cuya manifestacion es el yo fenomenico. Y 
juntamente con el descubrimiento del atman-brahman, aparecen las ideas de 
la degradacion existencial de lo empirico —sin que se niegue su realidad—, 
del karman, la accion, como raiz de multiplicidad y devenir, a la vez que de 
la sancidn inmanente de los actos humanos, y por lo tanto de la transmigracidn, 
samsara. En los Upanishads posteriores la tendencia a personifiqar el 4tman y 
el Brahman se manifiesta como un camino que concluira en divinizar estas 
realidades. 

La tercera parte esta dedicada al hinduismo, la religion de la India, 
surgida de fuentes cldsicas, vedicas y brahmanicas, y compuesta de tendencias 
distintas (Mimansa, Vedanta, Samkhya, Vaisheshika), distintas pero frecuente- 
mente entremezcladas y con diversos desarrollos especulativos. En este com- 
plejo se estudia la nocion de Dios, como ser englobante de lo absoluto y de 
lo empirico, a la vez trascendente e inmanente, y personificado por los dioses 
supremos; para Regamey esta concepcidn no es panteista sino mas bien panen- 
teista. La mitologia, iaunque frondosa y complicada, admite un dios supremo, 
pero no siempre el mismo; histdricamente este fenomeno parece resultar de la 
fusidn de dioses regionales; doctrinariamente, el que un dios sea supremo no 
impide al hindu concebir que otro ocupe su lugar en otras circunstancias: asi 
Shiva, el dios unico y cruel, Vishnu, tambien dios unico y Brahm4, personifi- 
cacion de lo Absoluto impersonal, son para sus devotos el verdadero Dios y 
los otros son manifestaciones suyas. La cosmologia y cosmogonfa hinduistas 
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cldsicas son complicadasimas, teniendo como nota tipica la idea del eterno 
retomo; la escatologia ahonda los temas de la reencamacion y el karman. 

El yoga, antiquisimo metodo de concentration espiritual, merece parrafo 
aparte; basado en el paralelismo cosmico-antropoldgico, logra, por una serie 
de posturas acompanadas de ejercicios respiratorios, fijar la atencidn interior 
en un objeto unico hasta hacerlo desaparecer, alcanzando asi la suprema in- 
conciencia. Se pasa luego revista a los diversos cultos hinduistas, para eximinar 
luego los influjos, a veces notables, de las religiones extranjeras, como el isla- 
mismo y el cristianismo, para concluir con una vision del hinduismo actual a 
traves de sus grandes figuras, Ramakrishna, Vivekananda y el poco hindu 
Krishnamurti, 

El estudio se cierra con una exposicidn del jinismo, movimiento heterodoxo 
(como el budismo, que estudia aparte), de origenes fabulosos, pero cuyo ver- 
dadero fundador parece ciertamente ser Mahavira, quien, como Buddha, es un 
personaje histdrico posteriormente mitificado, que vivio en el siglo VI a. C., 
se casd para no contrariar a sus padres, pero a la muerte de estos hizo vida de 
monje penitente, llegando a la suprema iluminacidn; predied su doctrina y 
murid a los setenta y dos anos. Su predica afirma la realidad del mundo, que 
es eterno y no ha sido creado ni emanado; no existe Dios, aunque si dioses y 
espiritus, que no son sino seres vivientes superiores, sin poderes sobre el mundo 
y los hombres. El hombre debe salvarse por si solo, expulsando de su alma e] 
karman por un ascetismo riguroso, el autodominio y la meditacidn. Natural- 
mente, hay en el jinismo monjes y laicos, pero, a diferencia del budismo estan 
ligados a los mismos preceptos, aunque con intensidad distinta. 

Como conclusidn, el autor anota el influjo de personalidades hinduistas 
del mundo actual; Rabindranath Tagore, poeta y fildsofo, enemigo del yoga, 
del ritualismo y del abandono del mundo; el Mahatma Mohandas Karamchad 
Gandhi, de tendencia vishnuista, aunque de etica jinista, celebre por su accidn 
politica basada en la comprension de la no-violencia como triunfo del bien 
sobre el mal por medios espirituales y Sri Aurobindo, en quien el hinduismo 
clasico se mezcla con tendencias filosdficas occidentals. 

En suma, todo el conjunto de religiones y filosofias hindues se presentan 
como variaciones sobre temas fundamentals: la unidad de lo Absoluto, que 
se realiza a si mismo en el mundo y en las almas; que es incomprensible pero 
experimentable por vias misticas que implican un severo ascetismo y una 
tecnica de contemplation que culmina por d reconocimiento vivencial de la 
identidad de cada uno con Dios; la ley del karman, justicia inmanente a cada 
action humana, pues cada acto arrastra ineludiblemente su premio o su castigo; 
el samsara, reencamacion eterna, a la cual se trata de escapar sin lograrlo, 
salvo en las tendencias heterodoxas que ofrecen vias de liberacion; identifica- 
ci6n del dolor con la existencia empirica; que siempre aparece desvalorizada, 
cuando no negada parcialmente^ insistencia en la unidad y a la vez recono¬ 
cimiento de cierta multiplicidad secundaria y aparente. 

El trabajo del Prof. Regamey supone cierta preparacidn en el lector. Pese 
a ser claro y sistematico, la densidad de la exposicion, el acopio de references 
y analogias puede hacer dificultosa su lectura. Pese a formar parte de un 
tratado de historia de las religiones, su enfoque, mds que histdrico es filosdfico, 
entendiendo por dlo el propio de la filosofia de la religidn. Personalmente 
hubieramos deseado una referencia mds detallada de los darshanas, sobre todo 
del contenido metafisico del Vedanta, y en especial de los sistemas de Shankara 
y Ramanuja, que no pueden ser soslayados; pero tal vez ello desbordara el co- 
metido del autor. Notemos asimismo que apenas se hace referencia, al hablar 
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de los origenes, del influjo auttictono, sobre todo draviniano, para insistir casi 
exclusivamente sobre el constitutive ario. Por fin, creemos importante el sub- 
rayar la actitud bhakti, sobre todo por su influjo posterior, en la que el autor 
no insiste. 

Pero las anteriores son s6lo detalles en un trabajo de innegable valor. Po- 
driamos citar multiples aciertos: por ejemplo, la expresion “yo profundo’’, 
como traduccion del atman, especialmente util en nuestra lengua, que no 
permite vertir en una sola palabra la oposicion entre el “moi” y el “soi” de 
los franceses, o el‘T’ y el “self’ de los ingleses, que dan una equivalencia mas 
aproximada. En efecto, el atman es la raiz del ser individual (o de su alma), 
pero no es conciente ni determinado; tal vez podriase, como lo hace Raul 
Gustavo Aguirre en la traduccion de la obra de Gathier, usar el termino “ello”. 
Otro acierto: el uso del termino “jinismo” en lugar de “jainismo”; aunque esla 
expresion es la corriente y figura en los manuales y diccionarios, en realidad 
surge de una confusion: en sanscrito las derivaciones se hacen diptongando la 
vocal radical; asi de “Shiva” deriva “shaiva”, el shivaista, de “Buddha”, 
“bauddha”, el budista, y en nuestro caso, de “Jina”, “jaina”, el jinista, pues 
en castellano —ismo es sufijo de derivacion, que se agrega a la raiz, no al 
derivado, como “tomista” o “escotista”. 

Con esto cerramos la presentation de obras sobre el hinduismo en general 
(abarcando con este termino tambien la epoca vedica). Para un estudio mas 
profundo habra que orientarse hacia obras en otras lenguas: citemos la de 
Louis Renou, Vlnde dassique , 3 volumenes, Paris, 1949, o la mas breve de 
F. Challaye, Les Philosophes de Vlnde , Paris, 1956, encarada desde el punto 
de vista filosofico. En cambio no nos convence el importante trabajo de H. 
Zimmer, Les Philosophies de Vlnde , Paris, 1953, debido a su actitud apologe- 
tica, que empana el indudable merito del libro. 

° En este libro 6 , pulcramente editado, no se hallara un estudio objetivo, 
como los anteriores, sino un testimonio personal, pleno de vida y de sereno 
entusiasmo, de un discipulo aleman del mistico hindii Ramana Maharshi, fa- 
llecido el 14 de abril de 1950 tras una existencia excepcional. Los diversos 
capitulos no siguen un orden sistematico ni cronoldgico: son reflexiones y 
recuerdos redactados en epocas distintas, pero una lectura del conjunto nos 
da una vision unitaria e interesante. Su autor, poseedor de un espiritu inquieto 
y aventurero, tras diversas experiencias en medios esot^ricos europeos, a los 
que respeta profundamente, conocio las ideas y sobre todo el increible influjo 
de Ramana Maharshi, primero a traves de testimonios ajenos y luego por una 
permanencia de algun tiempo en el ashram del mistico. Nos relata, con conmo- 
vedora sinceridad, su vida en el cenobio, sus experiencias y sus recuerdos. 
Gracias a los ejercicios y sobre todo a la presencia del maestro, logrd el poder 
eliminar gradualmente todo movimiento de la mente e instalarse en su yo 
profundo y esencial, sin forma ni determinacidn, pleno de paz y felicidad 
espiritual. Se repitio en el la experiencia que narran Paul Burton, A. Osborn, y 
otros tantos europeos, inclusive catolicos, que visitaron al mistico, que para 
muchos hinduistas era nada menos que un avatar del Absoluto (el autor, pese 
a su devoci6n a Ramana Maharshi, ni siquiera menciona esa exagerada actitud; 
se trata solo de un guru, un maestro de vida espiritual excepcionalmente 
dotado). 


6 Mouni Sadhu Hacia la paz del hombre , Compania Fabril Editora, Buenos Aires, 
1962, 228 p&gs. y 7 fotografias. 
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Para un estudio m£s profundo sobre este mistico, serd preciso acudir a 
otras obras, en especial a la de Osborne, que solo conocemos en su versiOn 
francesa (Paris, 1957). Es indudable que las interpretaciones de sus discipulos 
estdn mechadas de parcialismo y reflejan las ideas y la formaciOn cada uno 
de ellos; pero los hechos plantean problemas de gran interns para la psicologia 
religiosa. Aparte del estado mistico de ROmana, parece innegable que su sola 
presencia provocaba un verdadero extasis en sus seguidores. Algunos intentos 
de explication, desde el punto de vista tomista pueden hallarse en Quatre 
essais sur Pesprit, de Jacques Maritain, Paris, 1956, traducido en Espana con 
el titulo de Filosofia y Ciencia; en Experiences mystique en terre non chre - 
tienne , de Louis Gardet, Paris, 1953 y en Chemins de Vlnde , de Oliver La- 
combe, Paris, 1956. La exposition de Jean Danielou, El Yogi et le Saint , 
Paris, 1948, coincidente con las anteriores, no es aplicable al caso de Maharshi, 
que explicitamente desecha las tecnicas del Yoga, para insistir en una via pu- 
ramente interior y amorosa, una especie de bhakti pero inspirada mOs bien 
en el Vedanta shankariano que en las doctrinas de Ramanuja. De todos modos 
queda en pie el hecho de una captaciOn profunda de la propia alma o de la 
propia existencia, como realidad radical e inefable, perteneciente en cierto 
modo al orden de lo absoluto. 

0 Los estudios del eminente especialista rumano, actualmente profesor en 
Chicago, no necesitan presentation 7 . Su abundante producciOn cientifica, es- 
calonada a lo largo de mOs de treinta anos dedicados al estudio de la historia 
de las religiones, han hecho de el una de las mayores autoridades en la materia. 
Sobre el tema del Yoga su versaciOn es singularmente notable: durante tres 
anos fue distipulo en Calcuta del gran hinduista Surendranat Dasgupta; luego 
vivid por seis meses en el ashram de Rishikesh, en el Himalaya y por fin pro- 
siguid sus investigaciones en Bucarest, Paris y Chicago. 

La obra se divide en cinco capitulos, precedidos de una advertencia pre- 
liminar, donde previene contra el abuso que en Europa y America se hace 
del Yoga, tdcnica altamente complicada y dificil, y llena de peligros cuando 
se trata de practicar sin la gijia directa de un maestro experimentado. Eliade 
no se dirige a los curiosos sino a los hombres de ciencia, fildsofos, psicdlogos, 
medicos, que se interesan por un fendmeno multisecular, diariamente repetido 
y que sin embargo plantea incdgnitas de harto dificil solucidn. 

El primer capitulo estudia el sentido de esta tecnica de contemplation, 
cldsicamente expuesta en el Yoga-Sutra de Patanjali (uno de los seis darshanas 
ortodoxos), pero que tambidn tiene formas multiples, tanto en la India cldsica 
como en la actual. Como doctrina, el Yoga tiene una postura realista (contra 
el idealismo ved&ntico o budista): el mundo es real. Sin embargo, como todo 
pensamiento hindu, desvaloriza el cosmos para insistir en el purusha, el yo 
profundo, ser verdadero, distinto del mundo sumido en el devenir y raiz de 
dolor. El purusha (que podria traducirse por “espiritu”, pero con las caracteris- 
ticas del atman), solo tiene con la inteligencia, buddhi, relaciones extrinsecas, 
ya que esta pertenece al orden de lo fenomenico, de la pr&kriti o substancia 
primordial, de tipo material. De ahi la necesidad de la liberation de los “estados 
de conciencia , ^ para llegar a la captaciOn de si mismo, moksha. 

El segundo capitulo estO dedicado a las tOcnicas. Por supuesto, no detalla 
los ejercicios, sino su fundamentacion. Se basan en la distincion de diversos 


7 Mircea Eliade, Las tScnicas del Yoga, Compama Fabril Editora, Buenos Aires, 
1961, 232 pdgs. 
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pianos mentales: conciencia inestable, confusa, estable o inestable a la vez, 
fija en un punto y detenida completamente. Todo el esfuerzo yoga estriba 
en llegar al ultimo estado, mediante el dominio de los torbellinos concienciales, 
tanto concientes como inconcientes. Esta fundamentacion es comun a todas 
las formas de Yoga y representa un modo de concebir la vida psiquica anti- 
quisimo, cuyos rastros mas elementales ya estdn presentes en los Veda y que 
sin duda hunde sus raices en la prehistoric. Las tecnicas han ido evolucionando 
pero tienen tambien un nucleo comun: la ascesis de orden moral, la limpieza 
interior y exterior, la meditacidn, la concentration, el hacer de Dios el fin de 
todo; pero estos son solo presupuestos, pues la tdcnica propiamente tal co- 
mienza con las dsana posturas, y el control de la respiration. Asi es posible 
llegar a la concentration suprema, a la experiencia del yo profundo. 

El tercer capitulo trata de las relaciones del Yoga con el hinduismo. En 
la dpoca vedica el sacrificio constituia el centra de la vida religiosa; pero 
tambien la ascetioa aparece con un valor especial, que pasa luego, en la epoca 
brahmdnica, a homologarse al sacrificio. Es ahi donde el Yoga —del que hay 
huellas en el periodo anterior— se inserta en el hinduismo, como una reaction 
contra el ritualismo excesivo. En las Upanishads hay un desarrollo amplio del 
Yoga, con insistencia en el aspecto tecnico y experimental, enfrentando la ten- 
dencia cognoscitiva que se insinua claramente en esta epoca y tendrd primatia 
en la posterior, especialmente en el Vedanta. 

El capitulo cuarto estudia el Yoga en el budismo y el tandrismo. Buddha 
rechaza al Absoluto (Brahman), al si mismo, al alma (dtman, purusha), su- 
fmiendo todo lo real en el flujo doloroso e ilusorio del cosmos. Solo retiene 
la idea de karma, segun la cual toda accidn humana es efecto de una action 
pasada y causa de otra futura: la liberacidn de esta ley equivale a trascender 
el dolor y salir del ciclo de las transmigraciones. Y ello se obtiene con el 
esfuerzo personal que culmina con la posesidn del Nirvana. En este proceso, 
el Yoga ldgicamente tiene una funcion capital, haciendo experimentar, por 
pasos sucesivos, la inanidad de todo lo sensible y el valor de la interioridad 
espiritual. El budismo ha desarrollado las tecnicas yaga en forma paralela a 
las del Yoga cldsico. Por su parte el tandrismo, centrado en la fuerza cdsmica 
concebida como principio femenino, tambien desarrolld las tecnicas yogas, 
como medio indispensable para llegar a la posesidn de la fuerza cdsmica que 
convierte al devoto en liberado en vida. En relacidn con el tandrismo, el Hata- 
yoga basa las tecnicas en una fisiologia mistica, solo experimentable por los 
iniciados, y se ordena a la obtencidn de un perfecto equilibrio psicosomatico. 
Por fin el Maithuna, erotica nv'stica que culmina con la union sexual ritual, 
con retencidn del semen, se basa en largos ejercicios Yoga, mediante los cuales 
se adquiere un dominio pleno de las tendencias e instintos. 

El capitulo quinto extrae conclusiones. El Yoga aparece como una practica 
religiosa tipicamente asiatica, autoctona, comiin ia todas las formas religiosas 
emparentadas con el hinduismo. Es el modo de experimentar lo sagrado propio 
del asidtico. No hay huellas del Yoga en la religidn irania; apenas es posible 
hallar algun dato en los Veda; pero sin duda se practicaba en la civilizacidn 
protohistdrica del valle del Indo, en Mohenjo-Daro, como lo revelan los ha- 
llazgos de Sir John Marshall. Se trata de una experiencia religiosa arcaica, 
sin duda prehistdrica, manifestacion del ansia de todo hombre de unirse a la 
divinidad, de coincidir con lo absoluto. 

Esta obra manifiesta una vez mds el amplisimo dominio de su autor sobre 
el tema: sus observaciones sobre la realidad de los fenomenos yogas y su 
distincidn neta de toda otra manifestacidn de tipo hipnotico, mdgico o psico- 
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patologico concuerdan con las que recordamos nos hacia otro especialista, 
Olivier Lacombe, hace una docena de anos, en un curso dado en Paris. Tam- 
bien el habia vivido en la India y estudiado personalmente el pensamiento 
hindu y las prdcticas yogas, comprobando la realidad de los estados misticos 
y del total dominio sobre el propio cuerpo a que llegan los hindues. Para La- 
combe todo parece condicionado por el ambiente: una naturaleza increible- 
mente exuberante, montanas de alturas vertiginosas, vegetacidn y fauna extra- 
ordinarias, calor humedo desesperante, lluvias interminables y sequias angus- 
tiosas, todo hace que el hindu viva aplastado por la naturaleza y trate, incon- 
cientemente, de liberarse de ella con un espiritualismo exaltado y un sistema 
de vida que si no llega a dominar al cosmos, al menos se identifica mistica- 
mente con 61. 

No podemos asentir — al menos sin aclaraciones— la afirmacion que hace 
Eliade de la pervivencia en el cristianismo de practicas mdgicas. Al menos en 
el catolicismo y, por lo que hemos podido averiguar, en las iglesias cristianas 
separadas, las practicas senaladas no solo no forman parte del culto, sino que 
simplemente no existen, a no ser como una extravagancia de tipo particular, 
rechazada por las autoridades eclesidsticas y el comun de los fieles. 

0 Una introduction bastante amplia ubica la celebre obrita de Patanjali 8 , 
codificador clasico del Yoga. Tras explicar la finalidad y los tipos de Yoga, 
explica la filosofia, de tipo dualista (oposicion purusha-prakriti, interpretada 
como lalma-cuerpo), en que se apoya el Yoga, y enumera las diversas inter- 
pretaciones de los sutras, anotando en cada caso sus propias observaciones, 
que nos parecen acertadas, salvo la negation del teismo del Yoga clasico. 
El hecho de que Dios no desempene una funcidn metafisica esencial en el 
sistema de Patanjali y de que el liberado no conozca nada acerca de Dios, 
no autorizan la conclusidn de estar ante una postura no teista. La verdad es 
que Dios aparece como modelo de perfection, como objeto de meditacidn 
y como ayuda efectiva al trabajo de interiorizacidn. Por ello nos parece exce- 
sivo dejar la traduction cldsica de Ishvara por ‘Dios” y adoptar la ambigua 
versidn de “Alma Ideal”. 

Como es sabido, la obrita se divide en cuatro secciones, que los interpretes 
han titulado respectivamente “la finalidad” (u objetivo), “el camino”, “el 
metodo”, y "la smtesis”. Cado uno se compone de un cierto numero de 
sentencias o maximas (‘ sutras”), que resumen los puntos capitales del metodo 
Yoga, con sus basamentos tedricos y sus consecuencias prdcticas. Son bases 
de gran densidad, que exigen una explicacion. El autor de la versidn da su 
interpretacion personal, que en lineas generates coincide con las clasicas, 
aunque a veces prefiera seguir su propia inspiracion, no siempre aceptable, 
a nuestro juicio, como en el caso antes citado del no-teismo. 

0 Aunque esta obra 9 date ya de varios anos, creemos interesante el 
recordarla aqui. Describe la experiencia personal de un monje catdlico que ha 
ensayado una adaptacidn cristiana de la tecnica yoga con dxito sorprendente. 
No se trata, por supuesto, de injertar en el catolicismo la experiencia de los 
yoguines hindues, sino de tomar los elementos utiles de una practica multi- 
milenaria y excepcionalmente eficaz de concentracion, y emplearlos en la medi- 
tacidn y contemplacidn cristianas. 


8 Yoga Sutras, of Patanjali y a new version by Archie J. Bahm, Profesor of Philosophy, 
University of New Mexico, Alburquerque, F. Ungar Publishing, Co., New York, 1961, 162 
paginas. 

9 Yoguin du chrit, La Voie du Sience, Desclee de Brouwer, Paris, 1956, 140 pags. 
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El autor aclara que lo que en Occidente se conoce como Yoga es s61o 
una parte del Hatha-Yoga, una de las formas del Yoga hindu, El Hatha-Yoga 
es una tecnica fisica, psiquica y moral que tiene por objeto un equilibrio psico- 
fisico-moral, que permita llegar a las formas espirituales del Yoga donde se 
realiza la conciencia de lo divino. Implica, ante todo, una ascetica: no-violencia, 
veracidad, castidad, pobreza; se prolonga luego en pureza corporea y espiritual, 
superacion de las preocupaciones de la vida terrena, cierta austeridad de vida, 
conocimiento de si y unidn con Dios. 

Estas aptitudes interiores deben estar mtimamente ligadas con las exte- 
riores, es decir, con una serie de posturas corpdreas que una secular experiencia 
atestigua ser de la mas alta utilidad para equilibrar el animo, y un control de 
la respiracidn, coordinado con los posturas, que asegura y extiende ese efecto. 
Culmina todo con la "meditation silenciosa”, en la cual el juego de las imagenes 
y el movimiento discursivo del pensamiento quedan reducidos a su minima 
expresidn y en muchos casos totalmente suprimidos. 

El autor detalla el modo de realizar los ejercicios de concentracidn, las 
diversas posturas corpdreas (solo aconseja catorce) y el control de la respiracidn. 
Gracias a estas prdcticas asegura haber llegado eliminar las molestas “distrac- 
ciones” en la oration mental, a poseer una gran facilidad de concentracidn y 
aun a sentirse fuerte y vigoroso, aumentando notablemente su resistencia 
fisica al casancio, al frio y al calor. Invita a todos los religiosos y sacerdotes 
a realizar la misma experiencia, pero sin darle mds trascendencia que la de un 
simple medio para mejor servir a Dios y al projimo. 


o 


Pasamos ahora a nuestro segundo tema, el budismo. Frente al hinduismo, 
es un pensamiento heterodoxo, sin duda emparentado con la religion hindu, 
pero separada de ella por diferencias notables. Nacido hace veinticinco siglos, 
es hoy, si no la religidn, al menos la forma de vida de casi quinientos millones 
de personas: solo su extension temporal y el numero de sus adeptos atraen 
la atencidn del fildsofo, del historiador y de todo el que se interese en actitudes 
humanas fundamentales. Aparte de esto, sus caracteres extranos, tan alejados 
a nuestros h&bitos mentales, lo hacen singularmente atractivo: profundamente 
religioso, configura, sin embargo, mas una filosofia que una religion; admi- 
tiendo dioses, puede, en rigor, considerarse como una forma de ateismo; 
despues de haberse transformado muchas veces en el curso de su dilatada 
evolucidn histdrica, conserva nitidamente su fisonomia clasica; pese a haber 
recibido, al ser transplantado de un suelo a otro, la impronta de variadas 
civilizaciones, no ha diluido su unidad esencial. 

Estas caracteristicas hacen muy dificil la presentacidn del budismo a 
mente occidentals. Sin embargo hay algunas exposiciones recomendables. 

Pese a las limitaciones naturalmente impuestas a una obra de exigua 
dimensiones como la presente, 10 el autor ha logrado su objetivo: estamos ante 
una buena introduccion al budismo, breve y esquemdtica, pero clara, amena 
y completa. 

La primera parte, dedicada a la India prebudica, nos da una visidn del 
marco histdrico cultural que condiciono el budismo primitivo: los Vedas, los 


10 H. Avron, El Budismo , Fabril Editora. Libros del Mirasob Buenos Aires, 1961, 
147, pdgs. 
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Brahamanas y Upanishads; pasa luego al siglo VI a. C., que vio nacer la hete- 
rodoxia dentro del hinduismo: el Samkhya y el Jinismo, movimientos reformistas 
similares al iniciado por Buddha. Todo el cuadro estd interiormente animado 
por las grandes doctrinas hindiies: la identificacidn del atman (yo), con Brahman 
(lo Absoluto); el dogma de la transmigration (samsara) y la ley del karman. 

La segunda parte trata de Siddharta Gautana, e] Sakyamuni que tras una 
experiencia juvenil del dolor y de una vida ascetica inutil, logra la iluminacion 
interior que lo convierte, por una experiencia de lo Absoluto, en Buddha 
(iluminado), dedicandose, desde el celebre sermon de Benares, a una vida de 
predicaci6n continua que clausura su entrada en el Nirvana. Analizan las doctri¬ 
nas budicas: las Cuatro Nobles Verdades, entendidas por el autor como una 
ontologia (la primera), una fenomenologia (la segunda y tercera) y una etica 
(la cuarta): 1) todo lo que existe estd sujeto al dolor; 2) el origen del dolor 
reside en los deseos humanos; 3) la supresidn del dolor proviene de la supresidn 
de los deseos; 4) el metodo moral para llegar al nirvana es la extincidn de 
todo deseo. 

En realidad todo se resume en el tema del dolor y del mal, resuelto por 
la no-substancialidad de yo, la identificaddn entre dolor y existencia, el querer 
vivir como causa del mal y por fin, la indiferencia total, culmination del 
Octuple Camino de la Virtud. La liberaci6n de la metempsicosis se logra solo 
por la entrada en el Nirvana; el Yoga tiene una funcion indispensable en la 
vida espiritual del monje budista. Por fin el autor expone la organizacidn eclesial, 
la vida monastica de los “convertidos” y la vida laical de los “simpatizantes” 
que con sus limosnas posibilitan la vida de los monjes; las ceremonias de 
ordenaci6n, la confesi6n publica de faltas, las peregrinaciones, el culto a las 
imagenes y las monjas. 

La tercera parte estudia la historia del budismo: el Hinayana, “Pequeno 
Vehiculo”, atenido a la letra del Canon Pali que fijo, por obra de los tres 
primeros Concilios, la ensefianza de Buddha; el Mahayana, “Gran Veh^culo ,, , 
nacido a principios de nuestra era como reaccidn contra el egoismo de la 
doctrina primitiva, para dar lugar al ideal apostdlico del boddhisattva, que 
renuncia a entrar en el Nirvana para ayudar a los dem&s a alcanzarlo, basan- 
dose en una dudosa tradition oral que se fija en el Canon Sanscrito. Junto a 
este ideal aparece cierto teismo: se admiten los dioses locales y hasta un 
Absoluto, que seria un Buddha primordial del cual, por emanaciones sucesivas 
brotarian otros buddhas, hasta Gautama, uno de los buddhas humanos. Por fin, 
en el siglo VII de nuestra era aparece el “Vehlculo T&ndrico” (o de Diamante), 
mezclando a las ideas budicas una serie de practicas magicas y esotericas, y 
convirtiendo la oraci6n en repetici6n mecanica de f6rmulas, y hasta rindiendo, 
en una de sus formas, el shakkismo, culto a diosas. 

La exposicidn concluye con una revisi6n de la evolucion del budismo en 
la India, donde casi ha desaparecido; en Ceilan, Birmania, Siam y Gamboya, 
deteniendose en el lamaismo tibetano, idoldtrico, el budismo chino, mezclado 
con confucionismo y taoismo, y el japones^ donde parece tener vitalidad. 

Destaquemos la objetividad del autor, que ha sabido mantenerse constan- 
temente dentro del marco hist6rico, haciendo ver con claridad los valor es 
positivos y las contradicciones de esta robusta y curiosa actitud filosdfica- 
religiosa. La brevedad del trabajo lo ha obligado, como es 16gico, a muchas 
simplificaciones; pero a pesar de ello el cuadro general es, como dijimos, 
claro y objetivo. 

* Occidente conocid el budismo por obra de misioneros catdlicos, jesuitas, 
franciscanos, capuchinos, que lo encontraron en el Japdn, la China y el Tibet. 
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Si durante mucho tiempo parecio constituir un fen6meno filosofico-religioso 
original, fue Occidente quien descubri6 su origen hindu. Los bud61ogos europeos 
lograron rastrear las posiciones fundamentales del budismo primitivo: la ley 
tradicional, dharma, que lo rige todo; el karman, como acto que arrastra su 
consecuencia; la equivalencia de los dioses brahmanicos con los “Buddhas de 
confesidn”; el loto como signo sagrado; el uso del Yoga; todo este complejoj 
hace del budismo una rama divergente, pero rama al fin, del hinduismo. 

El autor 11 se inclina a ver en Buddha un yoguin como los que abundaron 
y abundan en la India, de tendencia agn6stica, que logro £xito en su predicaci6n, 
fue combatido por la novedad heretica de su doctrina y cre6 una escuela de 
pensamiento que el tiempo se encarg6 de revestir con el ropaje de una religion. 
Hoy ya no existen dudas sobre la existencia de Shakyamuni, y aun sobre los 
rasgos principales de su vida, ampliamente mitificada pero no por ello menos 
real. Descubrimientos recientes han ido aumentando los indicios que impiden 
hacer de Buddha una simple leyenda. Pero es tambi&i cierto que el cuerpo 
de su doctrina, celosamente guardado por sus discipulos, s61o fue fijado por 
la comunidad budica anos despues de muerto el maestro. 

En lo esencial, el budista acepta vivir conforme a cinco preceptos: no matar 
no mentir, no robar, no fornicar, no embriagarse; los monjes tiene siete: los 
anteriores mas pobreza y castidad absolutas. En realidad no hay distincion 
fundamental entre laicos y monjes: s61o que estos est&n ya cerca de su sal- 
vacibn y aquellos aun no. Porque ante todo el budismo es un camino de salva- 
ci6n abierto a todos. Quien se crea llamado a la perfeccidn puede abandonar 
el mundo, tomar Mbito de moiije y, en una ceremonia de “ordenacion”, emitir 
sus votos de mendicante (que no son perpetuos, pues se puede dejar de ser 
monje cuando se quiera). El laico participa de los meritos de los monjes al 
ayudarlos con sus limosnas. 

La doctrina budista fue fijada por los primeros Concilios, cuyo lugar y 
fecha de realizacidn son dudosas, lo mismo que su caracter ecumenico (lo mas 
probable es que fuesen concilios locales). Elios fijaron el canon de los libros 
sagrados;, el Canon Pali es el mas homogeneo, y en base 1 a el se ha considerado 
clasicamente la fisonomia del budismo primitivo. El nucleo central de la 
doctrina son las Cuatro Nobles Verdades sobre el mal y el dolor. Pero esto 
no significa que el budismo sea una postura de resignation taciturna; todo lo 
contrario, es una actitud de jubilo triunfante ante la supresidn del mal y del 
dolor en uno mismo y en los dem&s. La cadena de las Doce Causas desarrolla 
las fases del proceso originante del mal y del dolor, a partir de una agnoia, 
la avidya, “ignorancia”, ser ilusorio que intenta ser realidad. La comprensidn 
de este proceso llev6 a Buddha a su iluminacion. 

Como nociones budicas tipicas el autor destaca la “momentaneidad”; no 
hay ser permanente, sino momentos en continuidad. Las cosas se componen de 
agregados de elementos. Asi el hombre es uni6n de forma, cuerpo, sensacidn, 
perception conformation y conciencia, que las diversas escuelas budistas han 
subdividido diversamente. La ley del karman se une en el budismo a la libertad: 
es posible obrar contra el karman y es posible tambi^n el arrepentirse y anular 
asi la sancidn inmanente. Pero la principal novedad es la negacidn del alma o 
del yo como realidad permanente: s61o hay continuidad de estados fenomenicos. 
La misma transmigracidn tiene un nuevo sentido: no es iteracion sino corres- 


n J. R. Riviere, El Budismo , en El Pensamiento Filosopco de Asia , Gredos, Madrid. 
1960, pp. 146-233. 
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pondencia con una existencia anterior. Por fin, se niega el Brahman, que no 
tiene lugar en este fenomenismo agnostico. 

Las escuelas que siguen m As estrictamente la doctrina primitiva se reunen 
en el “Pequeno Vehiculo”, Hinayana. Admiten clases en los fieles, segun su 
santidad: solo los monjes no renacen, ni en los mundos inferiores, ni en este 
mundo, ni en el mundo de los dioses. Pero sobre ellos estan los perfectos, 
Buddhas individuals; y sobre los Buddhas individuals, los Buddhas universales. 

Mds importante es el grupo de escuelas Mahayana, el "Gran Vehiculo’h 
La nocidn de santidad se transforma: no basta la liberacion individual, hay 
que trabajar por la salvacion de los demds, como lo hizo el propio Buddha. 
El budismo Mahayana desarrollo ideas filosoficas: hay en el diversidad de 
tendencias, ya realistas, ya fendmenistas. Pero la nocidn fundamental es la de 
Boddhisattva, el que relega su propia entrada en el nirvana para ayudar a 
los demds a llegar a la perfection. El Boddhisattva pasa por grados hasta 
convertirse en un Buddha; pero a la vez el Buddha histdrico pasa a ser un 
dios, encamacion del Buddha primordial. Los diversos sistemas complican las 
relaciones entre los Buddhas, a partir del primordial; unos derivan de otros, 
casi siempre por emanacion. 

La "Via Media”, Madhyamaka, proviene del Mahayana. Niega la realidad 
substancial de las cosas; la nada es el principio de los seres; todo es vacuidad. 
Asi se comprende, dicen, la irrealidad del dolor. Esta position lleva logicamente 
a un “silencio nustico”: la unica verdad es el silencio. 

La escuela Tathata niega la vacuidad universal, oponiendole una ontologia 
positiva. La tathata, origen de los fendmenos, no es el no-ser, pero tampoco 
es el ser: es lo absoluto afirmandose como conciencia. La posterior evolucion 
de esta nocidn llevo a la doctrina de los tres estados o “cuerpos’’; que componen 
la realidad: el fisico (sensible), el goce (reino de los Boddhisattvas) y el 
de la ley (fuente de salvacion), los cuales no son sino tres manifestaciones de 
la tathatd, que, a su vez, se identificaria, para algunos autores, con el Buddha 
primordial. 

La escuela Yogachara por su parte presenta una gnoseologia tipicamente 
inmanentista. Los fendmenos seria una creacion de nuestra mente: no conoce- 
mos, afirma, sino nuestros estados mentales, que exteriorizamos, como el que 
suena y cree que sus imagenes le son exteriores. Este idealismo comprendid 
muy bien el peligro del solipsismo que se cierne sobre todo subjetivismo y lo 
eludio sosteniendo la nocidn de alaya, fondo comun que une a todos los seres. 

La cosmoloeia budista tiene el sentido de marco de los seres vivientes: 
reprobos, animates, almas en pena, asuras y dioses necesitan un dmbito cdsmico 
especifico. La logica budista tiene muy poco parecido con la griega: se trata 
en ella de aprehender atributos de una misma substancia percibiendo intelec- 
tualmente uno a traves de otro. Por fin, la nocidn culminante de nirvana, que no 
ha entenderse como “nada’’, sino como la extinction (eso significa el termino) 
de todo dolor, de todo mal y de toda ilusion. Llegar al nirvana no debe 
equipararse a la aniquilacidn, sino a la liberacion de ataduras y miserias, y 
por lo tanto de limites y de determinaciones. 

El budismo tandrico, la “Via de Diamante”, desarrolld el aspecto devo- 
cional y cultural, junto con la idea de energia cdsmica personificada por diosas, 
a la vez que tecnicas de contemplacion de estilo Yoga, que llevan a compren- 
der vivencialmente que el yo se identifica con Buddha, que a su vez no es 
sino un aspecto de la Madre primordial. Es en algunas de las sectas tandristas 
donde han florecido las practicas sexu&les del erotismo mistico, los ritos ma- 
gicos y los molinillos de oraciones. 
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En cuanto al budismo chino, que tuvo amplio desarrollo, tuvo tambieii un 
canz especial, al mezclarse con ideas taoistas y confucionistas. El autor con- 
cluye su estudio con una interesante referenda al arte budista. 

Sin soslayar el aspecto religioso —seria imposible— este trabajo meritorio 
busca sobre todo los aspectos de mayor interes cultural y filosofico. Solo una 
observacidn podriamos hacerle: creemos que seria util que la nocion de nirvana 
fuera estudiada tal como aparece en el budismo Hinayano y ubicada al prin- 
cipio de la exposition, no al fin de la presentacidn del budismo Mahayana. 

0 Este importante trabajo 12 nos da un panorama del estado actual de las 
investigaciones budoldgicas. Como el dedicado al pensamiento hindu, que 
resenamos antes, se trata de un estudio mas tecnico que los anteriores y supone 
en el lector cierta preparacidn en el tema. 

La investigation sistematica sobre el budismo comienza a fines del siglo 
pasado. Desde entonces se han descubierto fuentes, monumentos, datos insos- 
pechados; se ha ido aclarando la fisonorrv.a del budismo primitivo (o mejor, 
precanonico) y de sus formas derivadas, se ha dejado definitivamente estable- 
cida la historicidad de Siddarta Gautama, el Sakyamuni, y se han confirmado 
los rasgos principales de su biografia; descubrimiento de la existencia como 
dolorosa, vida eremitica, renuncia a las ascesis, iluminacion, sermon de Benares, 
cuatro nobles verdades, formacidn de la comunidad. La tradicidn habla de un 
concilio reunido tras la muerte de Buddha, donde se habrian fijado dos “cestas” 
o colecciones de preceptos y sermones budicos, y de un segundo, mas numeroso, 
que no logro unificar las tendencias divergentes de los antiguos y los nuevos 
budistas y que habria tenido lugar cien anos mas tarde, en Vaisali. Por fin un 
tercer concilio, el mds celebre, es el de Pataliputra del ano 245 a.C. donde 
quedo fijo el Canon Pali, de las “tres costas”, por el agregado de una “cesta” 
doctrinal. 

Durante muchos anos se considero al Canon Pali como la fuente mas 
antigua y autorizada del budismo. Pero investigaciones posteriores, sobre todo 
en manuscritos chinos, tibetanos y turquestanos, han revelado la existencia de 
otros cdnones; el Canon Pali solo representa una escuela, y no la mds impor¬ 
tante. En Nepal, por otra parte, se han conservado textos sdnscritos bastantes 
divergentes de los pali, que presentan un budismo con caracteristicas distintas 
a las de los cdnones. Por fin, la corriente Mahayana, basada en una interpre- 
tacidn mds profunda de los textos cldsicos o en revelaciones secretas de Buddha, 
abre una brecha importante y da una nueva fisonomia al budismo, originando 
a su vez, en el siglo VII d.C. el Vehiculo de Diamante, tandrico. Entre las 
tres grandes formas del budismo, divididos a su vez en escuelas, hay choques 
v simbiosis, al punto de convertir al budismo en una coleccidn de religiones 
de origenes comunes. 

El budismo Mahayana se expandid hacia Indochina y Birmania; asimismo 
penetrd en la China y en Corea. El Hinayana solo conquisto Ceilan; mds tarde 
paso a Birmania por obra del rey Anuruddha. En el Tibet el budismo penetrd 
en el siglo VII de nuestra era, mezclandose con la religidn autdctona. Pero en 
la India fue perdiendo fuerza precisamente en esa misma epoca, hasta termi- 
nar por desaparecer. En cambio en Japdn, donde llegara en el siglo VI, no 
sdlo es pujante, sino que la especulacion teoldgica es activa y profunda. 


1S C. Regamey, El Budismo Indio, en la obra colectiva Cristo y las Religiones de la 
Tierra, B. A. C., 1961, vol. Ill, p&gs. 213-287. 
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Clasicamente se consideraba al budismo Mahayana una forma tardia y 
bastarda de la religion atea predicada por Buddha. Pero la critica del Canon 
Pali realizada por Minayeff demostrd que el canon est& compuesto en epocas 
muy diversas; y el descubrimiento de los edictos del emperador Asoka, del 
siglo III a.C., en los cuales se evidencia que la preocupacion fundamental del 
soberano era propagar el budismo, ensenando sus doctrinas y preceptos, nos 
permite afirmar que el Canon Pali es posterior al siglo III y que no conserva 
la tradition primitiva en puntos fundamentales. De ahi que la investigacidn 
angloalemana haya emprendido la tarea de depurar el Canon Pali de elementos 
tardios, reconstruyendo asi el budismo primitivo. Por el contrario los inves- 
tigadores rusos han estudiado la escolastica budista china, tibetana y japonesa, 
llegando a penetrar mejor el sentido de muchas nociones cl&sicas: para ellos 
el budismo primitivo es el Hinayana. Actualmente los especialistas franceses y 
belgas, y algunos ingleses, prefieren el estudio total de las fuentes, sin dar 
sino resultados provisorios por el momento. 

Lo cierto es que el budismo primitivo no parece ser el delineado por la 
budologia angloalemana, frio, sin culto, ateo, orientado a la posesidn del nir¬ 
vana, nocion abstracta y oscura: seria inexplicables que tal doctrina pudiera 
atraer las masas populares indias no solo porque los indios estaban habituados 
a la exuberancia del culto brahmanico, sino sobre todo porque toda religidn 
necesita un culto y una doctrina. Por ello la escuela francobelga prefiere ver 
en el budismo precandnico tendencias diversas y paralelas; la monacal, severa, 
que mas tarde cristaliza en el Pequeno Vehiculo, habria prevalecido al principio; 
pero mas tarde la tendencia laical se habria impuesto, dando aun mks tarde 
origen al Gran Vehiculo. 

Frente al brahmanismo oficial, el budismo representa una reaction de pro¬ 
testa contra el ritualismo y el exclusivismo clasista. Se basa en elementos co- 
nocidos y aceptados, pero les da un sentido nuevo y los supera con la intro¬ 
duction de elementos eticos y espirituales, orient&ndolo todo a la salvation. 
Para salvarse no es preciso la nobleza de origen, ni el misterioso ritualismo 
sacerdotal, sino el merito personal. El budismo primitivo no es esceptico, sino, 
en todo caso, agndstico en todo lo que no se refiera al fin ultimo de la vida, 
la liberacidn. Buddha preferia despreocuparse de discusiones teologicas y cen- 
trarse en lo unico necesario, la salvacidn. Pero vio que la transmigration y la 
doctrina del karman, que acepto sin reservas, no se conciliaban con el complejo 
de las castas. Si el alma transmigra, el cuerpo y con el el nacimiento, y por lo 
tanto las castas, carecen de valor. 

Al parecer el budismo primitivo admitia tres esferas de existencia, la del 
deseo (donde se ubican los infiernos, el mundo de los fantasmas, el mundo 
fisico, los animales, hombres y dioses inferiores), la de los dioses (con cuerpo 
de luz), y la de la ley (cima del cosmos). Semejantemente, el hombre estd com¬ 
puesto de cuerpo, sentidos y conocimiento; este ultimo es una parcela de la 
“ley” (termino que en Buddha significa la realidad imperecedera). Es esta 
particula la que renace en la metempsicosis; todo el objeto de budismo es 
liberarla de este renacimiento. Hay diversos grados de salvation: todos pue- 
den llegar a la cima, donde ya no se renace mas, pero de hecho solo los mbnjeis 
santos lo logran; los laicos pueden renacer en paraisos diversos, pero agotado 
el fruto de sus meritos vuelven a este mundo. 

La misma nocion de karman tiene en el budismo un sentido especial: no 
se trata de un determinismo mecanico, sino de la consecuencia de una accidn 
intentada: lo que importa no es el acto, sino la intencidn que se ponga en el. 
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Y para llegar a dominar la intencidn y todo el continuo devenir de esta vida, 
adopta las practicas de un ascetismo moderado (no matar, no robar, no mentir, 
no beber, no fornicar) que en los monjes se hace mas severo, pero sin caer 
en mortificaciones extenuantes ni pretender el dominio total del cuerpo que 
propugna el Hathayoga. Basta al monje llevar vida austera, guardar el celibato 
y entregarse a la meditacidn. Aqui nuevamente aparecen las tecnicas Yoga. 
La meditacidn budica tiende, como el Yoga, a suprimir las sensaciones, las 
imdgenes, luego los conceptos, y por fin la dualidad entre el yo y el no-yo. 

El autor aborda aqui temas discutidos: sostiene que el budismo primitivo 
no habla ni de inexistencia del alma, ni niega a Dios, ni tiene ideal del 
nirvana. En cuanto al yo, en el Canon Pali hay claros pasajes donde se sostiene 
que el conocimiento (elemento central de cada hombre) el eterno y transmigra; 
el ateismo es fruto de una especulacidn posterior, propia del budismo hinayana, 
racionalista y ajeno al sentir de las masas; todos los indicios lleva ha pensar 
que el pueblo creia en Buddha como en un personaje divino, al cual daba 
culto y concebia, no como creador o juez, pero si como eterno y omnisciente, 
como un tathagata, un ser divino encarnado. En cuanto al nirvana, no hay 
rastros de el en los textos primitivos y sin duda es una nocion demasiado abs- 
tracta para pertenecer al budismo precanonico. 

El Pequeno Vehiculo subraya un iaspecto del budismo primitivo: el des- 
arraigo del mundo, que antes era solo una consecuencia de la actitud de bus- 
queda de la salvacidn, se convierte ahora en condition indispensable. Aparece 
asx una vida monastica severa que busca la impasibilidad y huye de todo lo 
que pueda significar sentimiento. Y como la busqueda de la liberacidn no puede 
sino significar amor a si mismo, es decir, caer en una pasion, que no puede 
combatirse con el odio a si mismo, porque tambien es pasion, se resuelve el 
problema por la teoria de la impersonalidad o vacuidad: no existe un alma 
permanente, sino un continuo flujo de instantes. Los tedlogos hinayanas han 
visto la oposicion entre lo Absoluto (Brahman) y el yo (atman), que a su vez 
por una parte participa de lo Absoluto, pero por otra se mueve en el piano 
de lo mudable y contingente, y han resuelto el problema eliminando el atman. 
Todo ser se compone de un conjunto de elementos perecederos; sin embargo 
cada hombre puede decirse que reproduce a otro, ya sue ha sido configurado 
por otro, es decir, por aquel que en la cadena de causas y efectos (karman) 
ha causado su ser. Por ultimo, en esta escuela aparece la nocion de nirvana. Se 
trata de un concepto postulado por la absoluta distincion entre lo contingente 
y lo absoluto, sostenida por la escuela. No es posible que lo contingente pene- 
tre en lo absoluto, ni viceversa; de ahi que el nirvana sea un estudio de libe- 
racidn, pero no un absoluto positivo. Contemplado desde el punto de vista de la 
contingencia, no es posible decir nada del nirvana; pero no significa esto que 
sea la nada, ni siquiera la supresion de la conciencia, sino del sufrimiento 
y del mal. 

El Gran Vehiculo, tenido por mucho tiempo por una desviacion del 
budismo autentico, se presenta hoy, a la luz de las investigaciones recientes, 
como la concrecion de tendencias primitivas, pero de tipo laical, que una larga 
evolucidn dio cuerpo e hizo imponerse. El rasgo fundamental es la aceptacion 
de la teoria hinayanista de la irreductibilidad de los absoluto y lo contingente. 
Asi surge la posibilidad de que todo hombre, monje o laico, llegue a ser un 
Buddha viviente. En este planteo lo absoluto no solo no es inaccesible al cono¬ 
cimiento, sino que es lo unico que vale la pena conocer; frente a 61 lo fisico 
aunque real, es maya, ilusidn. 
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Como consecuencia, todo el mundo debe salvarse; la salvation no es asunto 
personal, sino colectivo. Cada budista debe ayudar a los dem&s a liberarse 
del dolor y la ilusion. Esta labor la realizara a traves de multitud de reencar- 
naciones, antes de entrar en el nirvana, y antes, por lo tanto de llegar a ser 
un Buddha. El que esta “en camino” de ser un Buddha es el boddhisattva. 

El autor entra en el estudio de las peculiaridades de las escuelas filoso- 
ficas mahayanas. Anotemos solo que en ehas aparecen las posturas clasicas: un 
relativismo, en la doctrina madhyamaka, que hace de todo un tejido de rela- 
ciones, concibiendo al nirvana y al Buddha como lo unico absoluto, y un idea- 
]ismo, en la doctrina viknanavada, que admite un substrato comun a los seres, 
el alaya, de indole subconciente. 

El Vehiculo de Diamante, aparecido tardiamente, puede, sin embargo, 
segun las investigaciones recientes, reclamar antigiiedad; muchos de sus ele- 
memos existian ya en el budismo primitivo. La ayuda de los dioses y de las 
formulas nkgicas o al menos eficaces tenian un papel muy secundario, pero 
existian en epocas remotas, en el budismo precanonico. Pero en el tandrismo 
adquieren un lugar decisivo, lo mismo que las uniones sexuales misticas, con 
retencidn del semen, stfmbolo del retorno a la unidad primordial. Segun el 
autor, la difusidn del tandrismo habria sido una de las causas principales de 
la desaparicion del budismo en la India. 

En este trabajo observamos el especial interes que presenta la discusidn 
de las diversas teorias de los buddlogos contempor&neos en las cuales no po- 
demos detenernos, pero que ayudan al menos a dar una idea de lo viviente 
que es esta disciplina. 

* Con esta obra 13 dejamos el campo de la exposition histdrica del budis¬ 
mo para entrar en el de la presentation proselitista de la doctrina. La Sra. 
Beatrice Lane de Suzuki es una budista norteamericana, casada con el pensa- 
dor japones Daisetz Suzuki, autor de diversas obras sobre el Mahayana. 

La obra se divide en dos partes: en la primera expone los origenes del 
Mahayana y sus teorias fundamentales: el nirvana, los tres monjes y los laicos. 
la salvacidn; luego las fiestas y ritos, la meditation, los monjes y los laicos. 
La segunda parte reproduce extractos de los m ks importantes sutras del bu¬ 
dismo Mahayana, ordenados tematicamente. Como conclusidn se resumen al- 
gunos datos sobre el budismo japones, sobre la dtica budista, sobre su arte, 
y la obra se cierra con una bibUografk seleccionada. Aunque la exposicion 
es objetiva, el clima general de la obra difiere notablemente del de las rese- 
nadas anteriormente: aqui se trata de una budista que desea presentar apolo- 
geticamente su religion. Su actitud es perfectamente legitima, pero salta a la 
vista que distinto es un estudio historico y filosdfico de una preaiqa proselitista, 
por sincera y bien inspirada que est6. 

* Las caracteristicas de la obra anterior se repiten aqui 14 con mayor agu- 
deza, pues ya no se trata solo de una exposicidn proselitista, sino tambien de 
un planteo de oposicion a otras formas de budismo. El estilo de Humphreys, 
tipicamente ingles, lleno de soltura y sentido del humor, amengua notablemente 
la impresion de estar ante un budista lleno de celo, no s61o por su actitud 


13 B. Lane Suzuki, Budismo Mahayana\ Compania Fabril Editora, Buenos Aires f 1961, 
197 pags. 

14 Christmas Humphreys, Budismo Zen, Compania Fabril Editora, Buenos Aires, 
1962, 210 pags. y 16 fotogrofias. 
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religiosa, si no por su secfca, Hasta cn eiertos moment os pareccria no tomar 
en serio lo que dice. Sin embargo el mismo nos previcne que se trata solo de 
on modo de explicar lo inexplicable* El budismo Zen procede de una escuela 
Mahayana, creada en la China por el patriarca Indio Bodidharma. Niega que 
la pa la bra pueda expresar 3 a verdad —lo que hace imitiles los libros—, y se 
transmite personalmente, par una especie de comprension mutua enhre maestro 
y discipulo. Insiste sobre todo en las practicas de meditacion y sostiene que se 
puede ilegar m&s o menos facilinente a la iluminacion. No se preocupa por las 
doclrinas, sino por la practica; no adora a Dios, ni dene culto ni sacerdocio; 
su monaqmsmo es bastante amplio y no exije celibato* Internamente esta divi- 
dido en multitud de sectas; en e] Japon, donde mas ha prosperado, pasan de 
emeuenta, El autor cree que el budismo Zen —al que ni siquiera se atreve a 
llamar religidn— es lo que Occidente necesita, como sueedaneo del cristiamsmo. 
Cieencia que, como se sospeehari, no compartimos, 

Gustavo Eloy Pqnferkada 


° Entrar en contacto con el Hindu ismo sup one el esfuerzo, necesario y fruc- 
tifero, de sumergirse en el uni verso de una forma mental que poco ticne de 
comun con lo que es tamos acostumbrados a sup oner bajo el rotulo de “filosofia'\ 

Un requisite ineludible para cap tar el sentido inti mo y real de lo que es 
el pensamiento Hindu (aunque no todo el pensamiento de la India) es el conoci- 
miento de dos caracteristicas fundamentales que estan supuestas en to da la 
historia de los darsanas: I) La filosofia no ha tenido nunca mi fin en si misma; 
cs un simple instrumento que en cierto pun to debe dar paso a la gnosis , a la 
verdad era Sofia; 2) El conocimiento mismo, tan to el que pueda lograrse por 
los caminos del pensamiento como el que provenga de otras fuentes, es eminen- 
tementc soteriologico* Lo verdaderamente importantc es la libera cion de los 
caminos del cambio, la superacion de la accion, la perfection de la gnosis. 
Todos los sistemas y todas las corrientes se descnvuelven dentro de este marco. 

El desarrollo de esos sistemas es lo que tiende a presentar en forma esque- 
matica el libro del P. Gathier 15 . Para ello ha dividido su estudio en cuatro 
partes fundamentales: a) las fuentes del hinduismo; 3os origenes rati ales, las 
prim eras man if esta clones (los Vedas y los B rah man as), los tratados "ortodoxos” 
(Aranyakas y Upanishads) y los sistemas “heterodoxos” (Jainismo y Budismo), 
acabando esta rapida ojeada con im capitulo dedicado a la aparicidn do la 
Bhakti o religion del amor, de tinte principalmente etieo; b) los filosofos: San¬ 
kara, el metafisico del hindmsmo, y su advaita-vada o teoria dc la ^no dua- 
lidad 11 ; Ramanuja el opositor por excelencia de Sankara, que rctoma y siste- 
matiza la Bhakti; los principals sucesores de Ramanuja; y por ultimo, la ML 
mansa, el Nyaya y el Vaiseshika; c) el Samkhya y el Yoga, probableinente lo 
nttis difundido (y lo menos entendido en su misma difusion) del pensamiento 
hindu; d) los aspecios modernos del hinduismo: el hinduismo popular y el neo- 
hinduismo o rcaccibn para revalorizar y pulir los sistemas heredados de la 
antigiiedad hindu* 

El libro tiene virtudes y valores que debieran constituir un ejemplo para 
todo el que quiera dedicarse en algun forma a la publication de este tipo de 
obras: ciaridad, seneiliez y se ned ad al mismo tiempo, y dos caracteristicas real- 


35 E. Gathieh, El Pensamiento Hindu , Buenos Aires, Troqud, 1963. 
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mente notables: un glosario de palabras preciso y parco, y un indice bibliografico 
ordenado por temas. 

Una obra de introducci6n, que no pretende incluirse entre los tratados 
cientificos sino servir de primera guxa para penetrar en un mundo desconocido, 
debe cumplir condiciones dificiles de conciliar entre sji: la mayor claridad po- 
sible unida a una concision casi esquematica y «a una simplicidad poco menos 
que escolar. Y en la reuni6n de estos tres caracteres es donde hallamos algun 
lunar al libro. En ocasiones, a fuer de concise peca de oscuro; jalgunos datos, 
sacados de su contexto natural y sin explication previa de ninguna especie, 
resulta ininteligible al lector no familiarizado con el tema. Aunque, debemos 
confesarlo, a la oscuridad del texto contribuyen en buena parte la traduccion y 
la tipografia. Nada digamos de expresiones como “draviniano” y “jinismo’’ que 
pueden ser aceptadas o discutidas como puntos de vista (por mas que en el 
texto aparezca, junto a “jinismo”, la expresion ‘‘jainista’’); pero ante frases como 
las siguientes uno queda perplejo: “El individuo humano actua, se admite, 
tiene una responsabilidad ” (p. 27). “El rechazo de la inspiration de los Vedas 
aparece ... en ... el Jinismo y el Budismo. Ambas tienen puntos en comun: 
mas autoridad de los Vedas, por lo tanto mas sacrificios, y negation de la 
autoridad del Brahman..(p. 35). No quiero multiplicar las citas. 

De la segunda traduccion, de los textos que forman la antologia, solo 
queremos senalar que en algunos casos nos parece desvirtuar el sentido pri- 
mitivo de los mismos. Por otro lado, no hay que pasar por alto el valor de 
una selecci6n como la que se incluye en la obra del P. Gathier. 

En resumen, nos parece una excelente iniciativa de la Editorial Troquel el 
encarar la publication de este tipo de libros, aunque no siempre los titulos 
que ponga en circulation cumplan el ideal de texto, traduccion, tipografia y 
presentation que deseariamos ver realizados. 

Omar Argerami 
Institute? J. N. Terrero - La Plata 


Apendice. Consignamos en este apendice la aparicion de algunos titulos 
que habran de interesar, sin dudas, al lector. La editorial Dover Publications 
lnc. y de New York, se propone reeditar la mayoria de los volumenes de la co- 
nocida colecci6n The Sacred books of the East, que bajo la direccion del otrora 
famoso orientaKsta Max Muller editara, hacia fines del siglo pasado, la Oxford 
University Press. 

Los volumenes hasta ahora aparecidos son, en el actual orden cronologico y 
consignando primero el nombre del traductor: 

James Legge, The Texts f Taoism , 2 vols., 1962; incluyendo: The Tao Te 
Ching of Lao Tzu; The Writings of Chuang Tzu; The T f ai Shang Tractate of 
Actions and their retributions; recogiendo en ocho apendices otros tantos breves 
textos y/o notas sobre el tema. 

Max Muller, The Upanisads , 2 vols., 1962, comprendiendo los siguientes 
Upanisads; Chandogya , Talavakara (Kena), Aitareya , Kausitaki , Vajasaneyi (Isa), 
Katha , Mundaka , Taittiriya , Brhadaranyaka , Svetasfatara, Prasma y Maitrayani. 

George Thibaut: The Vedanta Sutras of Badarayana, with the Commentary 
by Sankara , 2 vols., 1962. 

James Legge, The I Ching. The Book of Changes, 1963. 

T. W. Rhys Davids, The Questions of King Milinda , 2 vols., 1963. 
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H. Kern, Saddharma-Pundarika or The Lotus of the True Law , 1963. 

En todos los casos se lacompana a la traduccion una Introduccion (que a 
veces se acerca a una breve monografia, como por ej. en el volumen dedicado 
a los Vedanta o a los Upanisads), notas explicativas y un apendice donde se 
consigna el criterio seguido en la transliteracibn de los alfabetos orientales, tal 
como se adopta en la coleccibn. 

En el volumen dedicado a los Upanisatfe, y que correspondia al tomo I en 
la secuencia original, aparece ademas el prefacio general a toda la serie, inclu- 
yendo una consideraci6n general sobre la oportunidad de las traducciones y 
sus dificultades, el programa propuesto, la transliteration adoptada y la pro- 
nunciacibn aproximada de las letras en caracteres romanos que representan 
el alfabeto sbnscrito. 

La pulcra presentacion editorial, asi como el economico precio contribuira 
a la difusion de estos volumenes, ya que si bien se cuenta en espanol con 
algunas traducciones (por ej. del Bhagavad-Gita> ed. Aguilar, o del Tao-Te Ching 
preparada por el P. Carmelo Elorduy) se trata, lamentablemente, de casos ais- 
lados que no alcanzan a llenar las necesidades del interesado en la filosofia 
oriental. Felicitamos, entonces, a Dover por su decision y esperemos que la 
aparicion de los proximos volumenes continue con el ritmo actual. 


J. E. Bolzan 



EL “TANTALO” DE CATURELLI 1 


Si leer un libro es, siempre, encontrarse con un alma, leer este libro lo es en 
modo particular; porque, en el, el autor —un joven pero ya notorio profesor de 
filosofia en la Universidad de Cordoba— ha arrojado, como en un crisol, a 
a todo si mismo. 

“Para escribir este libro” advierte en el Prdlogo, pp. 8 y 9, “me he valido 
de experiencias las mas cotidianas como deternerme ante un quiosco de diarios 
y revistas..., hablar con la gente mas diversa..., dialogar sobre estos temas 
con mis amigos y mis alumnos, observar a diario lo mas tremendamente inte- 
Tesante que existe: Los hombres ... Por eso, porque quiero que lleguen al lector 
como espont&neamente aparecieron, tal como nacieron, desde las entranas de 
mi espiritu, con dolor y con amor, por eso algunas veces recurro al dialogo, 
casi a la poesia, al estricto razonar filosofico, a la Teologia, al cuento simbolico. 
Y ahi va pues mi pobre Tdntalo desgarrado a mostrar a todos su desnuda mi- 
seria. Quizd el ayude a tener presente la verdadera realidad del hombre, para- 
doja peligrosamente suspendida entre el abismo luminoso del Ser infinite y el 
abismo oscuro de la tiniebla”. 

Tdntalo es el simbolo de la autodestruccion a la cual el hombre inevitable- 
mente llega, cuando pretende apagar la sed de infinite que es connatural a su 
espiritu, cerrandose en el ambito de la inmanencia. Tantalo es aquel que ha 
realizado, en su ser, la completidad de la negatividad, presente en todo homf- 
bre: de esta negatividad Caturelli quiere darnos, al mismo tiempo que la expli- 
cacidn tedrica, el andlisis fenomenologico y la ejemplificacidn practica en sus 
consecuencias actuales. 

Es necesario rechazar la falaz proposition cartesiana, por la cual el hombre 
capta en el pensamiento su propio ser (y el propio ser yo), para descubrir 
despuds, con fatigosa deduction, el ser del munao. Por el contrario, el hombre, 
en su pensamiento, en su pensar descubre el ser; y, en el ser, descubre a la 
vez el yo y el tu; adem&s descubre su yo, como apertura al Absolute. Este 
triple descubrimento —del yo, del tu, del Absolute— no es una cosa accidental 
en el hombre sino constitutiva de su ser. Y todavia es posible que el hombre 
cumpla un proceso de desnaturalizacion de si, un proceso que se inicia con 
la negacidn del tu, continua con la negacion del Absolute y termina con la 
negacidn del mismo yo. “Negado uno, se niega al otro y, por eso, negados 
ambos, es imposible no negar al yo... Exaltacidn del yo —negacion del tu, 
negacion de Dios—, negacidn del yo” (p. 17). Tal es el proceso encarnado de 
Tantalo: la perenne repeticion de un suicidio metafisico. 


1 Tantalo, De lo negative en el hpmbre, Ediciones Asandri, Cordoba, 1961. 
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Caturelli inicia en este punto, con una investigacidn rigurosa y genial, la 
verification fenomenol6gica de este proceso metafisico. El primer objeto de 
su examen es la envidia: este “ver con malos ojos” ('‘in-video”) un “tu , que 
por obra de esta mirada deviene de golpe un “el”, un “otro”. Importa notar 
que el envidioso no asimila, como suponen algunos, el “tu” al objeto, a la 
cosa: “es algo mas terrible: se trata siempre de un “tu” ahora desfigurado porque 
no es mas el tu solicito con el cual se tiene relation dialogica (comunicacion)”, 
sino “un tu incomunicable que es un “otro” hostil” (p. 31). 

El envidioso bien puede empequenecer y nivelar este “otro”: su presencia 
le aparece como insuprimible, implacable. El “otro”, por un proceso totalmente 
interno al envidioso, deviene asi un “reproche” y ademas una “amenaza”. De 
tal modo el envidioso se aisla. No se tiene aqui la solicitud fecunda que es 
posibilidad de coloquio consigo y con Dios, sino la soledad forzosa de la 
incomunicabilidad. Tal incomunicabilidad no se refiere solamente a los otros, 
sino tambien al envidioso mismo: “el envidioso... pone una barrera infran- 
queable al conocimiento de si; negado el tu, se niega como yo y entonces se 
hace verdaderamente extraiio a si mismo”(p. 51-52). Lo cual explica por que 
una de las dimensiones de la envidia sea la “agitacion”: la “inquietud”, que es 
connatural al hombre como aspiration al Absoluto, deviene, en el envidioso, 
“agitacion”. El envidioso vive contriadiciendo siempre la orientation profunda 
de su naturaleza metafisica y semejante situation es, precisamente, la “agita¬ 
cion” (p. 72). 

La profundizacion fenomenoldgica muestra la esencia de la envidia como 
rabiosa clausura al Absoluto. El hombre, en el acto primario, descubriendose 
apertura al Absoluto, se descubre como contingente, como gratuidad, como 
don. Pero es precisamente esta dimension del propio ser lo que niega el en¬ 
vidioso: “la envidia... es rebelion contra el absoluto Donante del ser” (p. 75), 
es rebelidn contra Dios. 

El an&lisis cumplido hasta aqui es subsiguientemente confirmado con ejem- 
plos biblicos, desde Ca^in a Judas: ejemplos que, por un lado, sirven para ilustrar 
y por otro sirven para profundizar y articular las precedentes observations. 
Bellisimas, por ejemplo, son las p&ginas dedicadas ia Cain, en las que, entre 
otras cosas, se distingue entre el “peregrinar” y el “errar” el uno que indica 
un viaje terreno hacia una meta ultraterrena, el otro un pasar de lugar en 
lugar, permaneciendo fijos a la tierra; asi que el “errar” (etimologicamente li- 
gado con el “error”) implica siempre un “huir”: y, por consiguiente, el errar 
de Cain despues del fratricidio: “es un andar necesariamente negativo; es un 
huir del ser, una evasion del ser y de si mismo, una demoniaca subversion 
contra £1 “tu” y, por eso, contra si mismo y, por eso mismo, contra Aquel que 
hace que haya ser: Yahvti’ (p. 87). Cain ddviene, como T6ntalo, un simbolo 
del hombre moderno, que no est4 radicado en nada, porque ha querido poner 
su fundamento en si mismo y, por eso, no tiene ningun fundamento. “Y lo 
que carece de fundamento oarece de sentido. Tal es el significado profundo del 
mundo de la civilizacion sin espiritu, de la t6cnica deshumanizada, de la “pla- 
nificacion” asesina del hombre concreto, propio de la civilizacion cainita” 
(p. 88). 

El movimiento propiamente fenomenologico del trabajo, es retomado con 
el analisis del resentimiento. Como advierte la etimologia, el resentimiento es 
un re-sentir una ofensa, el sentirla, a saber, perennemente presente, unida a la 
incapacidad de superaria, de proponerse otros horizontes. En el resentimiento 
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esta siempre presente un “no-poder-menos-que” (p. 136 y passim), un sentido 
de ineluctabilidad y de impotencia: el resentido, frente a la presencia ofensiva, 
no puede menos que querer destruirla y, simultaneamente, de darse cuenta de 
no tener las fuerzas para destruirla. “El mismo acto de re-sentirse es el mismo 
acto por el cual se siente el deseo de vindicta y la impotencia de cumplirla” 
(p. 145). De tal modo, el resentimiento es impulso de actividad, que lleva en 
si la conciencia de su frustration. 

El resentimiento tiene por objeto una persona, pero puede volverse tambien 
hacia una clase, hacia una situacion, hacia una identidad abstracta; tipico, 
por ejemplo, el resentimiento religioso. En cada caso, el objeto del resentimiento 
deviene, para el resentido, algo mitiro que le es monstruosamente inrumbente. 

La investigation prosigue con el examen de la maledicencia y de la mur- 
muracion, medios normales de los cuales se sirven la envidia y el resentimiento. 
Con estos llega al extremo la perversidn de la realidad ontologica del hombre; 
aqui se realiza verdaderamente la conclusion de Sartre en Huit clos: “El infierno 
son los demas” (aqui, p. 186). 

Hemos dicho que Caturelli quiere presentar las razones tedricas, el analisis 
fenomenologico y la ejemplificacion prdctica de la negatividad del hombre. 
Esta ejemplificacion se concreta en marcar a fuego varios aspectos del mundo 
moderno, visto como la expresion mas notable del cainismo. 

Hoy se habla mucho, observa el autor, de “crisis del patriotismo”; pero 
se deberia hablar mas bien de “patriotismo de la crisis”. No es que sea 
sentido por pocos el lazo de unidn con la patria; es que tal sentimiento, en 
los corazones de aquellos que lo profesan, ha asumido un tono deformado 
y retorcido por obra de las concepciones inmanentistas. El patriotismo “mo¬ 
derno” pretende superar el patriotismo cristiano y ligar al ciudadano total- 
mente a la nation; asi llega a ser un patriotismo pseudo-pagano. Quien lo 
profesa, asi se Ilame aun cristiano, ha renunciado a Dios; exalta la patria 
como el hecho naturalmente determinista, como “sangre y tierra”: en ultimo 
analisis, este patriotismo se resuelve en resentimiento y culmina, al fin, en 
el sentido de la auto destruction. 

Analizando la situacion del pueblo argentino, Caturelli descubre una trama 
de resen-timientos: entre clase y clase social, entre raza y raza, entre individuo 
e individuo. Y, para el resurgimiento de un patriotismo autentico, auspicia 
cl renacimiento del espiritu cristiano: “Asi, pues, solamente un cristianismo 
vivido anula el resentimiento y la envidia sociales y politicos y salva el ver- 
dadero patriotismo que es amor a esta tierra que nos ha sido gratuitamente 
dada y, por eso, une con el tu y vosotros proximos que son, precisamente, 
los com-patriotas” (p. 214), 

El autor se de tiene despues sobre un horrible episodio del cual posee los 
documentos oficiales redactados por los nazis: la masacre de dicz mil ucra- 
nianos perpetrada por los rusos en Winniza en 1943. La suerte de estos 
desventurados, que la Rusia de Stalin destruyo a guisa de fastidiosos insectos 
y que la Alemania de Hitler pretendia explotar para la campana propagan- 
distica, sugiere al autor dolorosas considerations sobre la mentalidad del 
hombre, enorgullecido de su poder “autonomo”, desvinculado de toda ligazon 
con Dios: “La exaltacidn de la raz6n (autonomia plena del hombre) significa 
la elimination del hombre: la instauracidn del autonomo reino del hombre 
es, paradojicamente, la destruction del reino del hombre y del hombre” (p. 228). 
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Pero cl objeto de la polemica caturel liana no es solo el hombre dcelara- 
dmneritc anticristiano: cn im dialogo cn el dial el interlocutor del autor es 
un “fray Mamerto" so lanza tambien contra aquellos que Hama “catolicos no 
crist iaiids”; cs decii, J 05 catolicos en cuyo corazon Dios ha muerto. El frag- 
mento tiene un desarrollo intensamente dramatico y recuerda a veces los 
furores de Kierkegaard, los espantos de Pascal, y sobre todo los ap6strofes de 
Leon Bloy. Caturelli propone en el casi una interpretation paradojalmcnte 
cristiana de Nietzche: cl grito, en apariencia pagano ‘"Dios ha muerto", se 
verifica a la letra si es referido a los "catolicos no cristianqs*\ pore pie, verda- 
deraincnte, en-sus corazones, Dios ha muerto. Y Zaratustra es, al mismo tiempo, 
su maestro y su despiadado acusador. 

El eserito sigiricnte ticne un tono mas moderado, si bien cl analisis es 
del mismo modo punzante; el autor trata del fenomeno, que el dice tipieo de 
la Argentina (pero que nosotros sabemos que esta bien lejos de ser solo argen¬ 
tine) cn virtu d del cual el ijitulo de “doctor" aparece como teniendo en 
si algo de magieo, que confiere a quien lo Ileva una dignidad tambien interior. 

Las ultimas paglnas son un sucederse de meditaciones, de cuentos sim- 
holicos, de dialogos, cn los cuales aparecen los temas ya tratados con nuevos 
matices y nuevas profundizaciones. El ultimo fragmento evoea de nuevo, cn 
tono Iirico, el “memento quia pul vis es": el hombre que tan facilmente se 
embriaga de su poder, no es mas que polvo, un atomo de polvo entre pas ado 
y futuro: un atomo de presente que todavia puede abrirse a la esperanza 
u-traterrena y hacerse asi “bendito polvo que resucitara el ainor” (p. 283). 

En cl trabajo de Caturelli existen largos trozos —especialmentc en los 
primeros capitufos— cn los cuales prevalece el analisis ohjetivo y el razonar 
estricto; pero despues existen otros en los cuales las vibraciones de un alma 
plena de emotion, de indignadon, de amargura, se traducen en- arrojos y en 
efusiones mas liricas que filusuficas: v son prccisamelite estos los que dan, 
en definitiva, el “tono" al libro. Resalta en ellos una tan implacable voluntad 
de sinceridad que se coinprende que alguien haya podido decide al autor 
(y el mismo lo narra cn el Pro logo, p. 7): "A usted van a matarlo en la called 

Un libro de esta estructura es ya difid 1 de resumir: rcsulta casi imposible 
poncrsclo al frente para juzgarlo con fria objetividad. 

Tentaremos aun algunas observaciones. Ante todo, una observation csti- 
listica: Caturelli escribe siempre solieitado per un sentimiento intenso y, por 
tanto, sus periodos estan siempre cargaclos de pathos; aun pensamos que 
si las bellisimas invest]gaciones sobre la envidia, el resentimiento y la male- 
dicencia hubiesen sido mas escuetas y secas hubiese podido ganar en incisivi- 
dad sin perder su precision anahtica. 

Pasando despues de cuestiones de forma a cuestiones de sustancia, parece 
que Caturelli, usando el termino “autonomia”, referido a la tendencia del 
hombre a rechazar la trasccndencia, no sea demasiado precise. Nos permi- 
tiriamos scnalarle la distinci6n entre “autonomia' y “autosuficiencia” que ha 
fijado Maria Teresa Antonelti, sin profundizarla, en una obra suya de reciente 
publieacion en lengua espanola: Cultura f Vida y Cmtkmismo (Madrid, I960), 
ademas de los cscritos de Sdacca bien conocidos por cl autor. 

En fin, parece quo definir, como hace Caturelli en su cqloquio con “fray 
Mainer to” al projimo desde el pun to de vista cristiano, como “toclo hombre 
rediimdo”, implica una conccpcion de “projimo” excesivainente rigida y Hmi- 
tada. Pensamos quo el projimo del cristiano es no solo el hombre redimido. 
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sino todo hombre: tambien, por el contrario, en cierto modo, el no redimido 
(pero igualmente redimible) laun mas que el redimido. Sin lo cual, el Cris- 
tianismo se reduciria al conventiculo de Iqs electos y no seria una realidad 
en perenne expansion, animada desde dentro por la inagotable fuerza de 
la charitas. 

Todo lo cual, naturalmente, no toca lo esencial del libro. Esto esencial, 
o se lo rechaza o se lo acepta del todo: y nosotros lo aceptamos, porque sen- 
timos una consonancia profunda de nuestros intereses espirituales, con los 
intereses, las indignaciones, las preocupaciones que expresa el autor en esta 
obra. La lectura de la cual sera, sin duda, util a todo cristiano que piensa 
su fe: le traera una turbacion saludable, un sacudimiento profundo del cual 
su espiritu se elevara moralmente mejor. 


Sergio Sarti 
Udine, Liceo Classico. 
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PLATON, Eutifron o de la piedad. Prologo, traduction del griego y notas por 
Jose Antonio Miguez. Bs. As., Aguilar, 1963. Biblioteca de initiation filo¬ 
sofica, N 9 87. En 169, 88 pags. 

PLATON, Parmenides. Traduccidn del griego, prologo y notas por Jose Antonio 
Miguez. Bs. As., Aguilar, 1963. Biblioteca de initiation filosofica, N 9 88. 
En 169, 128 pags. 

Continuando con la publication de textos fundamentals de la filosofia, la 
editorial Aguilar presenta ahora en su Biblioteca de initiation filosofica dos 
dialogos platdnicos que vienen a sumarse a los nueve ya iaparecidos anteriormente 
en la citada coleccion. El Eutifron, dialogo de la primera epoca platonica, es 
una muestra tipica del metodo socrdtico y se situa entre los que podriamos 
Ilamar ‘‘dialogos inacabados”, es decir, aquellos en que Socrates desbarata 
con su aguda iron,ia las afirmaciones del interlocutor pero no pasa a la segunda 
parte de su metodo: la eduction mayeutica. Cuando ha hecho tabla rasa con 
todas las posiciones establecidas y toda la cuestion se reduce a un gran interro¬ 
gate, el dialogo se cierra. Reflejo fiel, por otra parte, de la actitud propia del 
maestro: suscitar los problemas ocultos bajo una aparente certeza que se apoya 
puramente en “lo establecido”. 

El ParmSnideSy en cambio, es una obra critica del ultimo periodo platonico. 
Es, sin lugar a dudas, una rigurosa autocrftica que se hace a si mismo el filosofo 
por medio de la figura venerable de Parmenides. Llevada a sus estrictas conse- 
cuencias, esta autocritica desemboca en un callejon sin salida; Platon habia 
Ilegado al final de su camino. Se necesitaba un enfoque diametralmente opuesto 
para continuar la elaboracion de una teoria coherente de la realidad, pero ese 
papel no correspondia ya a Platon. En este preciso sentido, de constituir un 
interrogante acerca de su propio sistema, radica la importancia del Parmenides. 

Respecto de la presente edicidn hemos de hacer dos observaciones, ambas 
sobres cuestiones opinables. La primera se refiere a la introduction del Par¬ 
menides; a nuestro juicio no se ha destacado en ella la verdadera signification 
del dialogo. La segunda, versa sobre la traduction misma; y debemos expresarla 
en una paradoja; nos parece que peca de incorrecta por demasiado correcta. 
Expliquemosnos; parece haber sido un propdsito fundamental del traductor el 
respetar el estilo propio de estas obras, y ello lo lleva especialmente en el 
Parmenimes, a una construction castellana muy dura a veces, y a veces ininte- 
ligible; dificultades que a nuestro juicio son poco menos que inexistentes en el 
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texto original. Aclaremos, aunque parezca superfluo, que en todo lo anterior no 
nos referimos a la “facilidad de lectura” del didlogo. 

En resumen, tenemos aqui un aporte, y valioso, a nuestra literatura filo- 
sofica, pauperrima en lo que a textos fundamentals del pensamiento humano 
se refiere. 

Omar Argerami 

E. GILSON, Pintura tf realidad , Ed. Aguilar, Madrid, 1961. 

En oportunidad de la aparicidn de su original ingles, comentamos ya esta 
agrtadable obra de Gilson (SAPIENTIA, 1960, XV, 150); alii remitimos al 
lector, quien hallara tanto nuestro elogio como nuestra critica y el deseo 
—ahora cumplido— de su version al espanol. Version que ha cumplido Ed. 
Aguilar, con una traduction ajustada de Manuel Fuentes Senot, en la colec- 
cion “Cultura e Historia”. 

Y si bien en esta segunda lectura tentados estamos de acentuar nuestra 
critica anterior (p. ej. acerca de la ontologia de Gilson) no podemos menos 
que alegrarnos de esta edition y recomendarla francamente: el lector podra —lo 
hard, seguramente— ir apuntando aqui y alld sus disenciones, pero no lamen- 
tara haber convivido con Gilson a traves de sus agudos andlisis. 

J. E. Bolzan 


GIOVANNI GENTILE, Opere Complete , t. XII, I Probhmi della Scolastica 
e il Pensiero Italiano, Sansoni, Firenze, 1963. 

Con las mismas caracteristicas senaladas para los tomos anteriores (ver 
Sapientia N 9 68, p. 152 de 1963), aparecen estos dos nuevos volumenes de la 
Opera Omnia de Giovanni Gentile, que viene publicando la Fondazione Gio¬ 
vanni Gentile per gli Studi FilosoficL 

Si bien la Filosofia de G. Gentile ha perdido vigencia y en su sistema 
del acto puro se han abierto muchas grietas, no se puede negar el vigor de su 
concepcidn y la influencia que ejercio durante mds de un cuarto de siglo 
para una renovacion del pensamiento Hegeliano. Ahi finca la importancia de 
esta edicidn que reune la numerosa y dispersa produccion del gran fildsofo 
italiano: un instrumento de trabajo insustituible para el conocimiento del pen¬ 
samiento filosdfico contemporaneo de uno de sus mas brillantes y vigorosos 
representantes. 

O. N. Derisi 


FRANCISCO SUAREZ, Disputaciones Metafisicas t. V, Disp. XXXVI-XXXIX, 
edicidn bilingiie latino-castellano, Gredos, Madrid, 1963. 

En este tomo V de la obra filosofica cumbre del P. Sudrez que publica 
la Biblioteca Hispanica de Filosofia, el ilustre filosofo y teologo jesuita aborda 
las cuestiones en que mds se define su propia concepcidn metafisica: la de la 
substancia y accidente y sobre todo la referente a la distincidn real de esencia 
y existencia y a las relaciones de naturaleza y persona con la del constitutive 
esencial de esta. 
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La obra se publica en su original latino y en una cuidada traduction 
castellana, con natas criticas. Ademas cada una de las amplias y minuciosas 
Disputacione s dividida en Secciones, va precedida de un resumen, que ofrece 
al lector una vision sintetica de la misma. 

Debemos felicitar a la Biblioteca Hispanica de Filosofaa, que dirige A. 
Gonzalez Alvarez, y a la editorial Gredos por la publication ae esta Obra, 
hace anos inasequible, y tan importante para el conocimiento de una de las 
corrientes fundamentals del pensamiento escolastico moderno. 

O. N. Derisi 


ROBERT G. OLSON, An introduction to existentialism > Dover Publications, 
New York, 1962. 

El titulo “introduction” es un tanto anfiboldgico y se presta a ser portada 
de una densa exposition o de una somera vision panoramica que ubique un 
pensamiento en la geografia del historico quehacer humano. 

Esto ultimo es justamente lo que pretende hacer Olson, quien con un estilo 
facil, aun para quien posea medianamente el ingles, y con pedagogica sencillez 
procura hacer un relevamiento de las corrientes filosoficas que conforman la 
historia del pensamiento humano, para ubicar finalmente el fenomeno existen- 
cialista y su significado. 

En el primer capitulo que trata de los valores, la generalidad de la ex¬ 
position se hace demasiado evidente, de modo que seria dificil tener una idea 
de los valores en el existencialismo a traves de esta exposicidn. 

Pero tiene claros aciertos cuando con concision, nos expone en el capitulo 
segundo el trasfondo gnoseologieo del existencialismo. Si el Ser es su origen no 
esta anclado en una inteligencia creadora, no hay esencia, no hay ley fi'sica. y 
solo el hombre existe como “ordenador del caos”. 

Autonomia, si; pero autonomia para “nada” Es fuente de un agua que 
nos aturde con su barboteo, pero que no sacia, porque se derrama en valores 
que no valen: la angustia. Angustia d v e ser, de ser aqui y ahora, y de verse 
precisado a ser libre. , 

Existencialismo e historicismo: la dualidad del hombre como observador 
y como objeto no puede ser sobrepasada, como no se puede saltar sobre la 
propia sombra, para contemplar el ex-sistente que no es sub-specie aeternitatis. 

La Relatividad de Einstein y el principio de indeterminacidn de Heisenberg 
son traidos a eolation para mostramos como el observador estd incluido en 
lo observado y lo perturba. 

Olson por otra parte nos quiere mostrar como el Existencialismo es ineluc¬ 
table dentro de la herencia de la Filosofia Modema. 

Acotaria dos criticas de fondo el trabajo de Olson: dado que es una in- 
troduccidn le falta una critica interna de los sistemas o de algunos sistemas 
existencialistas; y con respecto al Tomismo creo que tiene una marcada ten- 
dencia a confundirlo con un esencialismo racionalista. 


Vicente O. Ciltberto 
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JOHN A. OESTERLE, Logic . The Art of Defining and Reasoning , second 
edition, Prentice Hall, Inc., Englewood Cliffs, N. J., 1963. 

Cuando hojeamos por primera vez esta obra, al advertir la ortodoxia 
aristotelica y tomista, estricta, de su division y contenido, nos dijimos: “aquf 
hay influencia de Charles De Koninck”. Y erramos por poco, dado que en el 
“Prefacio” el autor agradece la ayuda recibida de Thomas De Koninck, pro- 
fesor en Notre Dame, quien tiene que ser un hijo de Charles; ese mismo hijo 
que figura en primer termino entre los muchisimos del gran tomista belga- 
canadiense a quienes este dedica su bello libro teologico “La Piete du Fils” 
(Presses Univ. Laval, Quebec, 1954) sobre la muerte y asuncion de la Virgen. 

Y en efecto, la materia y disposition del libro sigue las ensenanzas que, 
bajo la influencia de Charles de Koninck, han expuesto en “Laval Philosophi- 
que et Theologique” autores como Sheila O'Flynn y Charles McGovern, o, 
desde “The New Scholasticism”, Ralph Mclnerny, en trabajo luego convertido 
en libro. Esas ensenanzas velan por la pureza del objeto formal de la logica 
como constituido exclusivamente por las “relaciones de razon de segunda 
extensidn” — lo que elimina de la logica toda supuesta “logica de las relacio- 
nes” no secundointencionales o indeterminadas, asi como toda ontologia gene¬ 
ral, toda metodologia de las ciencias particulars y toda gnoseologia—; dividen 
la logica segun las “tres operaciones” como fundamento de otros tantos tipos, 
progresivamente complicados, de relaciones de raz6n, y no (salvo en la Ana- 
litioa del silogismo y de la induction) directamente en formal y material, y 
restauran la notion tomista —no cayetanista— de analogia. 

Claro esta que, tratandose de un libro relativamente elemental dirigido en 
primer termino a estudiantes, desarrolla poco la “Logica inventiva”, aunque 
esta se halle menos ausente que en otros manuales, dado que se tratan breve- 
mente los temas de la Dialectica, de la Argumentacion Retdrica y de la 
Argumentacidn Poetica (esas “Cenicientas” de la ldgica neoescolastica, pero 
importantes en los sistemas aristotelicos y tomista autenticos). 

Esta obra se divide en tres partes, segun las tres operaciones: simple 
aprehension, composicion y divisidn, y raciocinio;, y en otros tantos capitulos 
se estudia: “Signos, palabras y conceptos” (cap. I); “Los Predioables” (cap. II); 
“Distinciones Preliminares. a las Categorias” (cap. Ill); “Las Categorias” (cap, 
IV); “Divisidn” (cap. V); “Definicidn” (cap. VI); “La Proposicidn” (cap. VII); 
“Divisiones de la Proposicidn” (cap. VIII); “Suposici6n ? (cap. IX); “Oposicidn 
de Proposiciones” (cap. X); “Obversion de Proposiciones” (cap. XI); “Con- 
versidn de Proposiciones ,, (cap. XII); “La Proposicidn Compuesta” (cap. XIII); 
“Argumentacidn” (cap. XIV); “El Silogismo” (cap. XV); “Principios y Reglas 
del Silogismo” (Cap. XVI);. “Reduccidn de los Silogismos a la Primera Figura’’ 
(cap. XVII); “El Silogismo Compuesto” (cap. XVIII); “Silogismos Abreviados 
y Expandidos” (cap. XIX); “Induccidn’ (cap. XX); “La Argumentacion Mate- 
rialmente Considerada (cap. XXI y un Apendice donde se transcribe la Lec- 
ci6n I del Comentario de Sto. Tomas a los Analiticos Posteriores de Ari^toteles. 

Se trata, en suma, de una obra que mereceria la traduccion al castellano, 
dada la escasez de libros accesibles a los estudiantes que expongan la logica 
dentro del debido objeto formal y division segun Aristoteles y Sto. Tom&s, y 
sin reducirse por tanto a una “logica formal”, pero sin incluir tampoco materia 
extralogica de orden metodologico-particular, psicoldgico, gnoseoldgico ni on- 
tologico-general. Recomendamos este libro a profesores y estudiantes. 

Juan Alfredo Casaubon 
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CLAUDE TRESMONTANT, Estudios de Metafisica Biblica, Ed. Gredos, Ma¬ 
drid, 1961, 233 pags. 

A traves de todo el libro se busca hacer la distincion entre la metafisica 
biblica y la metafisica gnostica que subyace en las religiones de los mitos y en 
los sistemas de Platon, los maniqueos, Spinoza, Leibniz, Hegel y de una ma- 
nera singular en la filosofia cartesiana a la que critica fuertemente. Hace 
llegar esta gnosis hasta sus expresiones iactuales colocando entre ellas a Simone 
Weill. La excelente critica a la metafisica gnostica que es el leit-motiv de 
todo el libro, se concentra en su dualismo: materia-espiritu. A1 hablar de la 
filosofia griega dice que Aristoteles, a pesar de considerar materia y forma 
como principios que se requieren mutuamente, no da una solution perfecta 
de unidad, pues para el la materia sera simple potencia. 

La metafisica dualista no entiende a la ciencia y es incapaz de ser fun- 
damento de la misma. Dice en la pag. 26, que estas metafisicas “imponen un 
esquema subjetivo, una experiencia psicoldgica intima que cargan de signifi- 
cado cosmoldgico”. “Prefieren la gnosis al conocimiento experimental del 
mundo 5 ’. 

Como contraposition esta la metafisica biblica, que parte de lo individual 
concrete “y se adapta al Uni verso que hoy dia se nos manifiesta como una 
cosmogenesis” (pag. 24). En ella el tiempo y el espacio no son dos categorias 
racionales, sino que ellos son la misma realidad, “la metafisica biblica, dentro 
de la historia de las filosofias ha sido, en cierto sentido, la menos religiosa, 
puesto que ha sido la mas libre de toda mitologia, de toda ingerencia irra- 
cional y afectiva, la mas purificada de toda idolatria. La metafisica biblica esta 
en conexion con una teologia, pero esta relacidn no ha alterado la objetividad 
de su mirada al mundo real’ 5 (pag. 25). 

Un tema fundamental de distincion entre ambas posiciones, es el de la 
creacion. El A. le consagra todo un capitulo. El racionalismo no admite la 
creacion de la materia primera que seria coeterna, asi como para Platon Dios 
no es un “creador” sino el demiurgo. En las notas de la pdg. 206 se citan 
textos de los Santos Padres que insisten en esta verdad fundamental: la exis- 
tencia de la creacion. Afirmar la creacion es admitir a la vez lo que “la 
ciencia moderna nos ha ensenado que el universe entero, en todos sus pianos, 
estd en genesis (pag. 30). Sabemos que en este mismo momento hay una ge¬ 
nesis de dtomos, una genesis de estrellas”. 

Para la metafisica gndstica la individuation es consecuencia del pecado 
que es un drama intrinseco al Uno, en cambio en la Biblia el pecado se situa 
en una “metafisica del dialogo” (pag. 49). 

Creacion y tiempo se implican. El A. desarrolla en dos capitulos la “tem- 
poralidad del mundo” y la “temporalidad de la genesis”, y se manifiesta par- 
tidario de Teilhard de Chardin aun cuando exprese reservas aqui y alii, por 
ej., dice en la pag. 213: “conviene distinguir en su obra varios grados, varios 
pianos distintos: en primer lugar los trabajos tdcnicos del paleontologo; en se- 
gundo lugar, la sintes is fenomenologica,, la lectura del fenomeno espacio-temp- 
poral total, la vision del mundo; finalmente, la coronacion metafisica y teolo- 
gica de esa sintesis... No tratamos de examinar ni los trabajos tecnicos ni las 
prolongaciones metafisicas y teologicas. Nuestro proposito es unicamente po- 
ner de relieve las grandes lineas directrices, de la vision del mundo que se ha 
impuesto el eminente sabio, su “fenomenologia de la Evolucion^. 

En la pag. 64 dice: “La evolucion no es una teor ( ia cientifica entre otras. 
La evolucion significa que lo real es temporal. “La evolucion biologica des- 
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cubierta en el siglo pasado, ha ensenado a la filosofia el significado del tiempo. 
La evolution, en su sentido pleno, significa que lo real no ha aparecido de 
un solo golpe... significa que nos encontramos no en un cosmos acabado, 
como el de los Griegos, sino en cosmogenesis” (pag. 63). 

'‘El tiempo entra como factor determinante en la logica de lo real. Esto 
es de lo que no se habxan dado cuenta los filosofos antiguos y lo que nos des- 
cubren las ciencias objetivas’’ (pag. 86). , 

En la pag. 86 y siguientes hay un hermoso texto del Adversus Haereses 
de San Ireneo, que se compara con otro texto de Teilhard en la pag. 219 
(comparaeidn que el A. asigna a Luis Bemaert). Estos dos textos,, nos parece, 
no son comparables San Ireneo se refiere (como en todo el tratado) a una 
“historia” humana que progresa y madura a una correlativa “pedagogia” di- 
vina, pero no a una evolution cdsmica y biologica que condicionarta por un 
lado una evolucion social, y por otro, una action divina. En ultima instancia, 
San Ireneo no compromete en absolute la libertad del hombre ni la de Dios, 
El autor entra luego a la exposition de la metafisioa biblica como una exigencia 
a culminar en teologia. Hay paginas esplendidas de critica al gnosticismo dua¬ 
list a y a las proyecciones del mismo en los panteismos y materialismos actuales 
y en los brotes agonicos del jansenismo. “Los metafisicos panteistas niegan la 
genesis real del mundo, pero refieren esta genesis a Dios” (pag. 121). “En el 
pensamiento biblico... la salvation no sera una regresion hacia el infracon- 
ciente, sino un total desarrol'lo de la eonciencia personal, en la resurreccidn” 
(pag. 126) En la Biblia el individuo, cada persona, es alguien frente a Alguien, 
porque Dios es alguien. 

—Dios se comunica 

—Dios nos habla y podemos hablarle 

—Dios elige 

—Dios ama. 

Y el metodo constante en la Historia Sagrada continuado en la Nueva 
Alianza es que “Dios obra partiendo de comienzos infimos’’ (pag. 130). 

A esta reflexidn dedica el A. solo una pagina, pero es excelente. El gran 
misterio del mundo y del Evangelio es esta inteligencia de la pequenez. Israel 
y la Iglesia tienen la misma inteligencia de la Historia, no es un retorno —co¬ 
mo en el caso de los gnosticos— a un estado primitivo acabado y perfecto; hay 
una progresiva plenitud “de tal forma que habra mks al final que al comienzo, 
mas en el momento de la parusia que antes del pecado” (pag. 140). “El ser 
de Israel consiste en su fidelidad a la alianza que le constituye, que es su 
esencia —hemunah— que es tambien su verdad —hemeth—’ (pag. 139). 

Sin ninguna duda esta concepddn histdrica, muy bien expuesta y que 
segun el A. “esta dialectica histdrica formulada por los profetas de Israel 
tiene aloance actual” (pag. 152), estd perfectamente acorde con la teologia de 
San Pablo y de los Padres de la Iglesia. 

En el libro hay paginas excelentes como las que se refieren al modo he- 
breo de considerar las cosas no en su apariencia, las que tratan de la “recapitu- 
lacion en Cristo”, las que analizan la esencia de la historia de Israel, y como 
la persecucion marxista es analoga a la que sufrio Israel,, y como esta pelrsecu- 
cion ha suscitado un movimiento de arrepentimiento y la vuelta a la alianza 
“la Iglesia se ha preocupado de estar presente en medio de los pobres y de 
los oprimidos” (1.4.). 

Y la cristianidad debe leer en el fenomeno marxista un llamado a la fide¬ 
lidad de la alianza. 
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Por otra parte su exposition de Teilhard no es siempre convincente, y su 
tesis sobre el pecado original podria suscitar crfticas fundadas, el mismo A. 
dice en la pag. 221 “Entiendase que no proponemos en las paginas que siguen 
sino un esfuerzo personal de reflexion sobre los textos biblicos, y de asimila- 
cion —esfuerzo esencialmente corregible’\ 

En un Epilogo donde el A. sintetiza su pensamiento y nos dice que la 
metafisica gndstica es fundamento de una actitud solitaria y que la metafisica 
biblica es fundamento de una actitud de dialogo, nos dice tambien de su 
inteligencia, position fundamental para una actitud metafisica buena. “El mistico 
cristiano no es un hombre de la oscuridad, ni de afectos sensibles. Es un hombre 
de inteligencia y de trabajo que busca la luz alii donde los demas han renun- 
ciado a encontrarla: en los misterios revelados. “La ciencia de los santos es 
la inteligencia’ (Prov. 9, 10). El fideismo consiste en decir que Dios nos 
impone una alimentation necesaria a nuestra salvation, pero que no podriamos 
asimilar, porque “esta por encima de nuestra inteligencia”. 

El misticp cristiano es el que escucha el mandato de la Sabiduria: “Aprended 
la inteligencia”, “di a la sabiduria: tu eres mi hermana, y llama a la inteligencia 
tu amiga (Ibid. 8, 5; 7, 4)”. 

Son Maria Candida Cymbausta, O. S. B. 


II Problema della Demitizzazione , Archivo di Filosofia, Organo delllstituto di 

Studi filosofici, publioado bajo la direccion de Enrico Castelli, Ed. Milano, 

Padua, 1961. 

Demitizzazione e Immagine , ib., 1962. 

La notoriedad de Rudolf Bultmann en el campo teologico se debe a que 
propuso, como la tarea m4s urgente de la teologia, la desmitologizaci6n del 
mensaje cristiano (Entmythdhgisierung). El termino encierra un programa com- 
plejo y extremadamente dificil. Se trata, en primer lugar de que la Iglesia 
estd urgida por la necesidad de praclamar fielmente el Kerygma. Pero al mismo 
tiempo, de que el Kerygma debe ser anuntiado en el curso de la historia, por 
hombres y para hombres que estan temporalmente condicionados, ligados a 
una determinada forma de cultura. Esta doble necesidad -exigencia de fidelidad 
a la esencia del mensaje evangelico y condicionamiento temporal— es inherente 
a la estructura misma de la Iglesia. La tensidn es inevitable. (i E\ punto de partida 
esta dado por el choque de la critica cientista, que parece conmover la funda- 
mentos mismos de la fe en la Palabra de Dios y obliga a despojarla de las 
representaciones que la comprometen. Pero mas profunaamente esta implicada 
toda una conception de las relaciones de la historia con el conocimiento. El 
esfuerzo por despojar el objeto de la fe de su envoltura contingente corre el 
riesgo de arranoarla de la historia. La historia, a su vez, afirmada en su realidad 
concreta, corre el riesgo de ser separada del conocimiento” En estas palabras 
describe J. Danielou el problema en sus terminos exactos (p&g. 49). 

Con sinceridad y audacia, Bultmann emprendio esta tarea. La direccion 
que el senala al pensamiento teologico ejerce una innegable fascinacidn sobre 
muchos espiritus preocupados por la vigencia del Cristianismo en un mundo 
tecnificado y cientista. Y si son cada vez mds numerosos los que rechazan 
decididamente su radical intento, no es posible negar el vigor de su pensamiento 
y el estimulo que la teologia ha recibido de la controversia suscitada por 
Bultmann. 
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Tal vez el hecho mks interesante radica en que el problema de la Entmy- 
thologisierung ha desbordado el campo estrictamente teoldgico. De ello da testi- 
monio el encuentro international promovido por el Istituto di Studi Filosofici, 
dirigldo por Enric Castelli y celebrado en Roma en 1961. Alii se encontraion 
no solamente teologos catdlicos y protestantes, sino tambien fildsofos, historia- 
dores de la religidn y orientalistas. El tema se abordo desde multiples puntos 
de vista, en una nutrida serie de comunicaciones y discusiones. El resultado ha 
sido un volumen de 400 paginas, cuyo contenido ofrece extraordinario interes 
por la aetualidad del tema y la competencia de los participantes. 

La parte principal corresponds naturalmente al mismo Bultmann, a pesar 
de que estuvo ausente por razones de salud. Ante todo, es indispensable 
comprender el significado que el tedlogo de Marburg atribuye al termino 
desmitologizacion. En ningun momento Bultmann se detiene a considerar la 
estructura de la facultad mitopoetica, que cada vez con mayor insistencia los 
historiadores de la religion afirman como “inherente a la sustancia de la vida 
espiritual” (M. Eliade, Imageries y S tmbolos, pag. 11). La explication obvia de 
este hecho estk en que el problema que se plantea es esencialmente hermeneutico 
e interroga no sobre el origen del mito sino sobre su significado. 

Tampoco es objeto de investigation sistematica el concepto de irtfto. “No 
incluyo la cuestidn relativa al mito entre las inks importantes. Me parece mds 
bien que la discusion sobre este tema aparta del punto que interesa realmente 
en el problema de la desmitologizacidn * (Zum Problem der Entmythologisierung 
en Kerygma und Mythos , Hamburgo, 1952, pag. 180). En otros terminos, se trata 
esencialmente de un problema hermeneutico o de interpretation, que interroga 
textos mitoldgicos sobre su contenido de realidad. Tengase en cuenta que esta 
afirmacidn implica que es posible encontrar en el mito un contenido de realidad. 

Segun Bultmann, la formulacion del mensaje cristiano tal como aparece en 
los escritos del Nuevo Testamento es de naturaleza mitica; y el mito representa 
una forma de p.ensamiento radicalmente desueta, que nuestros contempordneos 
no pueden asimilar, porque viven espontaneamente en la imagen del mundo que 
les proporciona la ciencia modema. Por otra parte, el lenguaje cientifico es tan 
inadecuado como el lenguaje mitico para expresar el significado autentico de 
la Revelation cristiana. Ambos tienen, a pesar de su naturaleza antitetica, una 
nota comiin: su caracter objetivamente, por el cual cada realidad es comprendida 
segun el esquema del ente intramundano, del objeto sensible, puramente 
“presente” (vorkanden). El mito representa una comprension de la existencia 
humana, determinada por la relation inmediata con la divinidad; tal comprensidn 
de la existencia es objetivada en representaciones mundanas, segun las cuales 
tanto el hombre como la divinidad forman parte del mundo. 

Hay sin embargo una posibilidad de eludir la disyuntiva. El instrumento 
hermeneutico adecuado a la naturaleza del mensaje es el lenguaje que emplea- 
mos para expresar nuestras decisiones y nuestros encuentros personales. Expre- 
siones como “te amo^, ‘ perdoname”, manifiestan inmediatamente posibilidades 
de la existencia en cuanto tal, sin alterarlas con los esquemas del pensamiento 
objetivante, Este lenguaje no solo es el unico adecuado para hablar del hombre, 
sino de Dios. No es posible hablar de Dios como de una realidad intramundana. 
S61o podemos hablar de la action de Dios en nosotros, es decir, hablamos 
de Dios hablando de nosotros mismos. No en un sentido psicologico, como si 
la accidn divina pudiera ser objeto de experiencia, sino en sentido existential. 
Todo discurso que habla de Dios para probar su existencia o explicar su 
naturaleza lo reduce a un objeto disponible y destruye su ser trascendente 
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y personal. No solo es inadecuado, sino tambien pecaminoso, porque Heva 
implicita una actitud de rechazo o rebeldia: no se puede considerar a Dios 
como un objeto, sin oponerlo a un sujeto sustraido a su influjo y a su omnipo- 
tencia. No se puede hablar “de” Dios, sino “desde 7 Dios (aus Gott). 

Desmitologizacion no es entonces elimination sino interpretation existencial 
del mito: un procedimiento hermeneutico. , 

Ademas, la indole oararteristica y paradojal d e la fe cristiana se resume 
en la identificacidn de un acontecimiento histdrico bien preciso —la historia 
de Jesus de Nazaret— con la intervention reveladora de Dios que llama a todos 
los hombres a la fe, en otros terminos, con el acontecimiento escatolbgico. 

El problema consiste en establecer si tal acontecimiento puede actualizarse 
en la existencia de cada hombre. Por la predicacidn de la Iglesia, en el Kerygma, 
el hecho salvifico se hace presente a cada hombre como interpelacion, como 
acontecimiento que toca mi existencia. En la decisidn de la fe tiene lugar el 
ahora escatoldgico, donde el acontecimiento redentor se prolonga y se actualiza. 

Esta concepcion de Bultmann ha sido minuciosamente discutida durante 
el coloquio. Cada participante lo hacia, naturalmente, desde el angulo de su 
especialidad. Los serios reparos que la idea catolica de la fe y de la Revelation 
divina debe poner al intento de Entmithologisierung propiciado por el teologo 
de Marburg estuvieron a cargo de J. Danielou, J. B. Lotz, R. Marie, R. 
Panikkar. 

Al ano siguiente —1962— se celebro un nuevo coloquio sobre un tema que, 
sin ser estrictamente identico al anterior, ofrece multiples analogias. Las conclu- 
siones se publicaron en un volumen titulado Demitizzazione e Immagine . En 
esta civilization dominacfa por la imagen, donde el hombre esta constantemente 
amenazado de perder su interioridad ante el asedio de las tecnicas audio- 
visuales y la propaganda, filosofos y teologos se reunieron para afrontar el 
nuevo problema que les plantea la vigencia de la imagen. 


Armando J. Levoratti 
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